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Pengantar Editor
Alhamdulillahirabbir’alamin, segala puji bagi Allah Tuhan semesta alam, karena atas segala karunia dan petunjuk-Nya lah Seminar Serantau Islam Kontemporer 2015 Indonesia-Malaysia, yang diselenggarakan atas kerjasama antara Fakultas Ushuluddin, Filsafat dan Politik Universitas 
Islam Negeri (UIN) Alauddin Makassar dengan Pusat Pengajian Umum Universitas Utara Malaysia 
dapat terselenggara dengan baik. Shalawat serta salam juga tak lupa dipanjatkan ke hadirat baginda 
Rasulullah Muhammad saw yang telah membawa risalah perdamaian dan kebaikan untuk alam raya ini.
Seminar Serantau ini pada dasarnya dilaksanakan pada tanggal 20 november 2015 di Dewan Seminar 
Pusat Islam, Universitas Utara Malaysia. Namun karena sesuatu dan lain hal, khususnya masalah-
masalah non-teknis, sehingga penerbitan prosiding dari seminar ini baru dapat terwujud. Adapun 
peserta dari seminar ini terdiri atas civitas akademika dari Universitas Islam Negeri (UIN) Alauddin 
Makassar dan Universitas Utara Malaysia (UUM).
Seminar ini mengetengahkan beberapa isu kontemporer dalam Islam, diantaranya adalah 
masalah pendidikan, toleransi, budaya, pengembangan ekonomi umat, integrasi ilmu-ilmu agama 
dan ilmu pengetahuan umum serta persoalan-persoalan kontemporer lainnya yang banyak ditemukan 
dalam masyarakat kedua negara. Islam merupakan salah satu agama utama di dunia dan memiliki 
pengaruh yang besar dalam perkembangan dunia dewasa ini, sehingga tidak dapat dipungkiri bahwa 
perkembangan-perkembangan dalam aspek ideologi, sosial, ekonomi, politik dan kebudayaan 
dunia tidak dapat dipisahkan dari peran serta peradaban Islam itu sendiri. Seminar ini juga pada 
dasarnya ingin memberikan pijakan dasar dalam menjawab isu-isu kontemporer mengenai Islam 
dan masyarakatnya serta kebudayaan yang melingkupinya, yang lebih spesifik lagi melibatkan dua 
negara serumpun yakni Indonesia dan Malaysia, sebab kedua negara ini, selain telah lama memiliki 
hubungan yang baik, juga kedua negara serumpun ini memiliki banyak persamaan, khususnya dalam 
hal agama, budaya dan masyarakatnya.
Akhirnya, semoga prosiding seminar ini dapat bermanfaat dalam pengembangan ilmu pengetahuan 
dan agama, khususnya dalam aspek-aspek yang melibatkan dua negara serumpun ini, yakni Indonesia 
dan Malaysia. Ucapan terima kasih juga kami haturkan kepada seluruh pihak yang telah berkontribusi 
dalam seminar dan prosiding ini, disertai permohonan maaf atas segala kekhilafan yang mungkin saja 
terjadi.
Hanya kepada Allah kita berharap, semoga berkah dan rahmatnya senantiasa tercurahkan kepada 
kita semua. Amiin…
Wassalam
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Sambutan
Dekan Fakultas Ushuluddin dan Filsafat
UIN Alauddin Makassar
Puji syukur yang tiada terhingga atas berkah Rahman dan RahimNya Allah SWT, dan atas hidayah-Nya kepada setiap insan akademik maupun non akademik. Salawat dan salam kepada Rasulullah Nabi Muhammad SAW sang idola hidup dan manusia panutan yang telah mewariskan petunjuk 
yang mulia kepada manusia sehingga tidak kehilangan orientasinya sebagai khalifah di muka bumi ini. 
UIN Alauddin Makassar sebagai lembaga pendidikan Tinggi Keagamaan Negeri yang memiliki visi 
sebagai Pusat Pencerahan dan Transformasi Ipteks Berbasis Peradaban Islam. Uuntuk merealisasikan 
visi tersebut, maka salah salah satu misinya yang dapat mendukung kegiatan Seminar Serantau antara 
kedua Negara yaitu antara Indonesia dan Malaysia adalah mewujudkan universitas yang mandiri, 
berkarakter, bertata kelola baik, dan berdaya saing menuju universitas riset dengan mengembangkan 
nilai spiritual dan tradisi keilmuan. Serta salah salah tujuan UIN Alauddin Makassar, adalah Terwujudnya 
jejaring kerjasama dengan lembaga lokal, nasional, dan internasional. 
Terjalinnya kerjasama antara kedua perguruan tinggi, baik nasioal maupun internasional, dapat 
meningkatkan nilai akreditasi, baik pada tingkat program studi, Fakultas, maupun Universitas. Karena 
semakin banyak menjalin kerjasama dengan perguruan tinggi, maka semakin tinggi nilai akreditasi 
suatu institusi.
Kegiatan Seminar Serantau ini melibatkan beberapa dosen Fakultas Ushuluddin (FUF) dosen 
Fakultas Ekonomi dan Bisnis (FEBI) masing-masing dari UIN Alauddin Makassar, serta beberapa dosen 
dari Universitas Utara Malaysia.
Harapan kami sebagai Dekan Fakultas Ushuluddin dan Filsafat UIN Alauddin Makassar, agar 
kerjasama ini terjalin secara terus menerus dapat memberi sumbangsi terhadap pembangunan bangsa 
dan negara.
Samata-Gowa, 26 Februari 2019
Dekan Fakultas Ushuluddin dan Filsafat
Prof. Dr. H. Muh. Natsir, MA.
NIP. 195907041989031003
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AKSIOLOGI SIRI’ DAN PACCE
Eksplorasi Nilai Budaya Bugis-Makassar
dalam Bermasyarakat
Muh. Natsir1, Awal Muqsith2
Abstrak
Siri’ dan pacce merupakan falsafah yang sakral dan landasan hidup orang Bugis-Makassar. Kesakralan dari 
nilai yang dikandung oleh siri’ dan pacce, menjadikan kedua prinsip tersebut sebagai tolak ukur eksistensi 
dari orang Bugis-Makassar. Siri’ dan pacce merupakan sesuatu yang abstrak dan hanya mampu dikenali 
lewat gejala-gejala yang ditimbulkan dari kedua prinsip tersebut. Kajian ini berusaha mengangkat nilai 
falsafah hidup yang ada dalam budaya Bugis-Makassar, terutama masalah siri’ dan pacce, dan konsep 
kehormatan yang terkandung dalam falsafah tersebut, serta implikasi falsafah hidup tersebut dalam 
kehidupan masyarakat Bugis-Makassar.
Kata kunci: siri’, pacce, nilai, kehormatan, solidaritas.
I. PENDAHULUAN
A. Latar Belakang Masalah
Setiap masyarakat atau komunitas sosial, tentunya memiliki ajaran dan falsafah hidup yang berbeda-beda yang menjadi landasan dasar dalam berinteraksi dengan alam, manusia dan bahkan dengan dirinya sendiri. Falsafah hidup inilah yang menjadi identitas dan karakter setiap 
kebudayaan yang ada di setiap masyarakat secara universal. Karakter dan watak masyarakat itu nantinya 
bisa ditentukan dengan menyelami falsafah hidup yang dimiliki oleh masyarakat tertentu, secara 
umum misalnya, budaya dan gaya hidup hedonis suatu masyarakat tertentu, tak akan bisa terlepas 
dari falsafah hidup yang mendasari pandangan mereka tentang kehidupan, interaksi terhadap alam, 
manusia dan bahkan dengan dirinya sendiri. Lebih khusus, bagi bangsa Indonesia, yang sangat kental 
dengan pluralitas, tentunya tiap masyarakat memiliki falsafah hidup yang berlainan.
Pluralitas yang menjadi salah satu ciri yang paling kental yang dimiliki bangsa Indonesia. Tiap 
suku yang ada di Indonesia memiliki budaya yang berbeda. Kemajemukan budaya inilah, yang salah 
satunya, merupakan refleksi dari falsafah hidup yang dimiliki tiap budaya tersebut. Menggali dan 
menguak falsafah hidup dan kearifan lokal yang dimiliki oleh tiap masyarakat yang tersebar dari 
seantero Nusantara, merupakan jalan untuk membangun dan merintis lahirnya filsafat Nusantara 
1 Guru Besar Fakultas Ushuluddin, Filsafat dan Politik UIN Alauddin Makassar. Email: siolanatsir@gmail.com
2 Prodi Ilmu Politik Fakultas Ushuluddin, Filsafat dan Politik UIN Alauddin Makassar. Email: Awal.muqsith@uin-alauddin.ac.id
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yang mampu memberikan gambaran secara komprehensif tentang apa dan bagaimana karakter yang 
dimiliki oleh filsafat Nusantara.
Filsafat Nusantara, menurut keyakinan kami sampai sekarang, berkarakter multi-dimensional, 
holistik dan intrinsik. Filsafat Nusantara bersifat multidimensional, karena tiap suku yang ada di 
bawah payung Nusantara memiliki karakter yang plural, sehingga menurut kami, kurang pantas untuk 
melakukan kategorisasi seperti apa dan bagaimana filsafat Nusantara secara universal. Bahkan bila hal 
tersebut dilakukan, itu hanyalah sebatas kontruksi teoritis, yang bertujuan memberikan kemudahan 
dalam memberikan analisa tafsir dan interpretasi terhadap salah satu budaya tertentu. Hal tersebut 
bisa kita jumpai dalam karya Magnis-Suseno, Etika Jawa, beliau agak kesulitan untuk memberikan 
gambaran yang menyeluruh tentang siapa yang menjadi masyarakat Jawa itu, sehingga memaksa beliau 
untuk memakai kerangka kontruksi teoritis dalam mengidentifikasi masyarakat Jawa3. Hal tersebut 
dapat dimaklumi, karena pluralitas yang dimiliki oleh tiap suku dan budaya yang ada di Nusantara, 
sehingga membentuk karakter yang multidimensional. Di sisi lain, filsafat Nusantara bersifat holisti. Hal 
ini dikarenakan tiap budaya di Indonesia memiliki karakter yang berbeda, di mana tiap masyarakatnya 
hidup dalam lingkungan geografis yang berbeda pula. Kemajemukan pola tersebut merupakan cerminan 
dari keanekaragaman cara pandang masyarakat dalam interaksi mereka terhadap realitas yang dihadapi. 
Pluralitas inilah yang memunculkan karakter intrinsik dalam filsafat Nusantara, bahwa setiap falsafah 
hidup dalam tiap masyarakat tertentu di Nusantara memiliki identitas yang berbeda-berbeda.
Permasalahan yang dihadapi sekarang adalah apakah filsafat Nusantara dapat dibangun dari 
kemajemukan pola dan bentuk yang dimilikinya? Bukankah salah satu abstraksi dan generalisasi 
merupakan sebuah metode yang harus ada dalam filsafat? Masalah tersebut menurut kami mampu 
diselesaikan dengan meluruskan cara pandang kita, tentang keabsahan metode tersebut, jika dihadapkan 
dengan kompleksitas budaya yang dimiliki oleh masyarakat. Menurut hemat kami, konsep generalisasi 
tak mampu untuk diterapkan dalam semua bidang filsafat, sebab hal tersebut akan mereduksi keunikan 
yang ada dalam tiap masyarakat yang ada dalam bangsa tertentu. Oleh karena karakter pluralitas yang 
dimiliki oleh filsafat Nusantara, maka sepantasnya untuk mampu menyajikan kajian filsafat dengan 
memberikan klasifikasi terhadap kajian tersebut. Kajian etika Jawa, akan berbeda substansinya dengan 
etika untuk masyarakat Batak misalnya, atau mistisisme yang dikembangkan oleh para walisongo di Jawa, 
akan berbeda dengan misitisisme yang dibawa oleh Syekh Yusuf di Makassar. Tetapi mungkin masalah 
yang akan timbul, landasan teori yang akan digunakan seperti apa? Hal tersebut dapat dipecahkan 
dengan menggunakan landasan teori umum dalam filsafat, tanpa harus terjebak kepada generalisasi 
dan semacamnya.
Kajian ini berusaha mengangkat nilai falsafah hidup yang ada dalam budaya Bugis-Makassar. 
Terutama masalah siri’ dan pacce, dan konsep kehormatan yang dikandung dalam falsafah tersebut, 
serta implikasi falsafah hidup tersebut dalam kehidupan masyarakat Bugis-Makassar. Sebab kesalahan 
yang sering terjadi adalah, atas nama siri’ dan pacce kadang menjadi alat untuk legitimasi anarkisme 
dan kekerasan, bahkan kata “kasar” kadang menjadi sebuah alamat yang ditujukan untuk masyarakat 
Bugis-Makassar. Apakah interpretasi siri’ dan pacce tersebut memang mengandung legitimasi terhadap 
tindakan kekerasan dan anarkisme?
3 Franz Magnis-Suseno, Etika Jawa, Gramedia, Jakarta. 2001, h. 3-7.
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B. Rumusan Masalah
Kajian filsafat yang semestinya adalah mampu berinteraksi dengan realitas yang membumi, filsafat 
bukan hanya sebatas konsep yang melangit dan tak pernah menyentuh realitas. Berlandaskan dari 
pertimbangan ini maka kami dalam makalah ini akan menekankan faktor yang mengarah kepada 
tindak kekerasan, misalnya seperti urgensi badik, kejantanan, dan kehormatan dalam masyarakat 
Bugis-Makassar dan relasi hal tersebut dengan falsafah siri’ dan pacce. Dari paparan tersebut dapat 
diberikan kesimpulan bahwa, aspek yang akan dikaji dalam makalah ini adalah nilai-nilai estetik dalam 
siri’ dan pacce.
C. Metodologi
Metodologi yang akan pakai dalam menganalisa bahasan kami ialah menggunakan pendekatan 
fenomenologis. Data yang ada akan dianalisa dan ditafsirkan dalam kerangka dan perspektif orang 
Bugis-Makassar. Hal yang menjadi penekanan dalam makalah ini adalah pada aspek penafsiran dan 
interpretasi masyarakat Bugis-Makassar terhadap masalah yang dibahas. Kami merasa memiliki 
wewenang dan berhak untuk memberikan interpretasi dan tafsir terhadap problematika yang dibahas 
dalam makalah ini, sebab kami berpegang pada teori penafsiran, bahwa pada dasarnya penafsiran 
berkarakter arbitrair, dan yang menjadi kekuatan dari penafsiran tersebut adalah pada validitas data 
yang dipaparkan. Oleh karena itu, penafsiran yang ada dalam makalah ini sangat bersandar dan sangat 
berpegang pada data yang ada.
Data-data yang ada dalam makalah ini sebagian besar berasal dari data pustaka dan dari makalah 
dan tulisan yang ada di media massa, baik koran atau yang terdapat di jejaring situs lainnya. Pada data 
pustaka yang dijadikan acuan dan landasan dalam makalah ini adalah data yang diberikan oleh para 
antropolog khususnya yang mengkaji kebudayaan masyarakat Bugis-Makassar.
D. Kerangka Teori
Inti pembahasan dalam makalah ini adalah menguak dan menggali nilai dari falsafah hidup 
masyarakat Bugis-Makassar, yaitu falsafah siri’ dan pacce, dan bidang filsafat yang membahas masalah 
nilai tersebut adalah aksiologi. Beberapa hal yang perlu diuraikan dalam masalah nilai adalah: Pertama, 
nilai merupakan kualitas empiris yang tak mampu didefenisikan. Kualitas empiris yang kami maksudkan 
adalah kualitas yang diketahui atau dapat diketahui melalui pengalaman. Satu-satunya cara untuk 
mengetahui kualitas empiris tersebut yaitu dengan bersinggungan langsung dengan kualitas tersebut, 
sehingga tolok ukur dari nilai tersebut bersifat konvesional pada masyarakat tertentu. Kedua, nilai 
sebagai hasil pemberian nilai. Nilai bukanlah sesuatu yang dicari untuk ditemukan, nilai bukanlah 
suatu kata benda atau bahkan juga bukan kata sifat. Masalah nilai sesungguhnya berpusat di sekitar 
perbuatan memberi nilai. Oleh karena itu, nilai sangat berkaitan dengan proses pemberian nilai. Ketiga, 
nilai merupakan esensi, bahwa dalam kenyataan nilai ada dalam kenyataan, namun hal tersebut harus 
bahwa nilai bereksistensi. Berhubungan dengan itu, nilai tersebut haruslah merupakan esensi-esensi 
yang terkandung dalam barang sesuatu serta perbuatan-perbuatan4.
4 Louis Kattsoff, Pengantar Filsafat, penerjemah; Soejono Soemargono, Tiara Wacana, Yogyakarta. 2004, h. 317-338
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II. PEMBAHASAN SIRI’ DAN PACCE DALAM BUDAYA BUGIS-MAKASSAR
A. Pengertian Siri’ dan Pacce
Salah satu kendala yang dihadapi dalam pemberian defenisi adalah ketika sesuatu yang akan 
didefenisikan tersebut merupakan sesuatu yang abstrak atau karena kejelasan sesuatu tersebut, sehingga 
upaya pemberian defenisi akan mengalami sedikit hambatan. Terlebih jika sesuatu tersebut berkaitan 
dengan nilai yang berkarakter kualitas empiris yang tak mampu diukur dengan pendekatan logis. Nilai, 
ketika berhadapan dengan upaya defenisi harus mandeg, sebab nilai merupakan sesuatu yang relatif 
dan bersifat eksperimental. Relatif yang dimaksud di sini adalah penilaian tersebut sangat bergantung 
dan berkaitan erat dengan sang pemberi nilai, sehingga masalah yang akan dihadapi akan semakin 
rumit dan kompleks. Di satu sisi, nilai akan ditafsirkan dan diinterpretasikan sesuai dengan apa yang 
dirasakan oleh pemberi nilai, dan proses penilaian tersebut akan berkaitan erat dengan pengalaman 
sang penilai. Keniscayaan dari relativitas tersebut akhirnya tak dapat dihindarkan, dan kita akan 
berhadapan dengan nilai yang bersifat multidimensional dan multitafsir.
Adapun yang dimaksud dengan eksperimental adalah, pengalaman sang penilai sangat berperan 
penting dalam proses pemberian nilai. Seorang tak mampu memberikan sebuah penilaian terhadap 
keindahan dari sebuah objek tertentu tanpa pernah berinteraksi langsung dengan objek yang akan 
dinilai. Karakter dari nilai yang bersifat relatif dan eksperimental tersebut sangat kental dalam falsafah 
siri’ dan pacce ini.
Beberapa literatur yang ada dari para sarjanawan yang bergelut dalam budaya Bugis-Makassar, 
hanya memberikan pengertian dan defenisi dari siri’ dan pacce tersebut berdasarkan abstraksi logis yang 
mereka lakukan dari pengalaman hasil penelitian lapangan. Hal tersebut tidaklah cacat dan bukanlah 
sebuah aib keilmuan, akan tetapi yang ingin kami tekankan, adalah defenisi tersebut bersifat relatif 
dan tak memiliki arogansi ilmiah yang memaksa peneliti lain untuk menerima dan memakai hasil 
dari defenisi yang mereka lakukan. Konsekuensi dari tidak adanya rujukan dasar tersebut, akan lahir 
beragam penafsiran dan defenisi dari siri’ dan pacce tersebut. Apalagi jika terminologi dari siri’ dan 
pacce tersebut tak dapat didefenisikan karena keduanya merupakan sebuah nilai yang bersifat relatif 
eksperimental, maka penafsiran yang akan lahir dari istilah siri’ dan pacce semakin beragam.
Kembali kepada kemungkinan untuk mendefinisikan istilah siri’ dan pacce ini, kami berkesimpulan 
bahwa istilah ini tak dapat diberikan sebuah definsi yang akan memberikan sebuah batasan yang jelas. 
Akan tetapi istilah siri’ dan pacce hanya mampu didefenisikan dengan mengenali setiap gejala, atau 
dengan mengidentifikasi setiap aktifitas yang dilakukan atas nama siri’ dan pacce ini. Namun, masalah 
yang dihadapi adalah tolok ukur apa yang akan dijadikan acuan dalam proses identifikasi ini. Untuk 
menghadapi masalah ini, maka perlu diberikan defenisi yang telah ada dalam rangka mengindentifikasi 
gejala-gejala yang lahir dari falsafah siri’ dan pacce dalam masyarakat Bugis-Makassar. Hal tersebut 
menurut kami tidak membuat hipotesa kami sebelumnya akan gugur, dan telah kami paparkan 
sebelumnya bahwa upaya penafsiran terhadap nilai yang ada dalam siri’ dan pacce bukanlah merupakan 
sebuah tafsiran yang final.
Sekarang marilah kita tinjau makna siri’ secara terminologis, apa arti dari kata siri’ ini. Thontowi5 
berpendapat bahwa arti siri’ berkaitan dengan rasa malu dan kehormatan. Hal tersebut serupa dengan 
pendapat Ahimsa-Putra, bahwa arti siri’ berkaitan erat dengan harga diri dan rasa malu. Namun, 
5 Jawahir Thontowi, Hukum, Kekerasan dan Kearifan Lokal, Pustaka Fahimah, Yogyakarta. 2007, h. 80.
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Mattulada berpendapat bahwa siri’ merupakan hal yang abstrak, yang tak dapat diamati, tetapi hanya 
akibatnya saja yang mampu dilihat, dan bagi orang Bugis-Makassar, hal ini melekat pada martabatnya 
sebagai manusia. Mereka menghayatinya sebagai panggilan untuk mempertahankan sesuatu yang 
dihormati, dihargai serta dimiliki, yang mempunyai arti penting bagi mereka sendiri dan persekutuan 
mereka6. Barangkali data ini mampu memberikan kerangka teoritis dalam analisis selanjutnya.
Tetapi bagaimana siri’ itu sendiri di kalangan masyarakat Bugis-Makassar, atau lebih jelasnya, seperti 
apa makna siri’ dalam tataran praksis? Semoga ungkapan dan pepatah ini mampu membawa kita untuk 
memahami siri’ dengan lebih komprehensip. Pertama, “Naia tau de`e siri’na, de` lainna olo-koloe”, orang 
yang tak mempunyai siri’ tak lain seperti binatang. Kedua, “Siri’ emmi tuh nariaseng tau, narekko de`ni 
gaga siri’ta tania ni tau, rupa tau meni”, hanya dengan siri’ kita disebut manusia, kalau siri’ sudah tidak 
ada, maka kita sudah tidak menjadi manusia lagi, yang ada hanyalah jasad saja7. Ketiga, “Atutuiwi siri’mu 
afa ianaritu siri’e modalak kaminang maraja”, lindungi dan jagalah siri’ mu karena siri’ merupakan bekal 
yang paling berharga. Keempat, istilah siri’ memiliki fenom yang sama dengan kata sirih, tanaman sirih, 
tanaman tersebut diyakini memiliki nilai filosofis tertentu dan tertera dan epos Lagaligo, dan bahkan 
tanaman sirih dijadikan sebagai penunjuk jalan dalam epos tersebut. Berhubungan dengan itu, pada 
suku masyarakat Bugis terdapat petuah lisan, paseng, yang menjadikan nama tanaman sirih selaku 
pelambang terhadap siri’, seperti ungkapan berikut: (a), “Abekekko raung siri’’”, lilitkan daun sirih pada 
pinggang-mu. Maksudnya selalulah menyertakan siri’ pada dirimu. (b), “Tanekko raung siri’ riolo bolamu 
sibawa taneng toko perring ri monri bolamu”, tanamlah daun sirih di depan rumahmu dan tanam jugalah 
bambu di belakang rumahmu. Kata sirih memiliki fenom yang sama dengan siri’, sedang perring, bambu, 
memiliki fenom yang sama dengan perri yang berarti kesulitan dan penderitaan. Maksudnya, “siri’ pa 
moloi perri’e nariulle pajajiwi”, siri’ lah yang harus ditegakkan dan dikedepankan dalam menghadapi 
kesulitan dan penderitaan8.
Berdasarkan definisi di atas, baik yang bersifat teoritis dan praksis, maka dapat disimpulkan bahwa 
siri’ merupakan sebuah bentuk kehormatan yang paling esensial dan paling manusiawi dalam pandangan 
masyarakat Bugis-Makassar. Siri’ merupakan hakikat kemanusiaan yang paling berharga dan yang harus 
ada dalam diri individu manusia Bugis-Makassar. Siri’ juga merupakan tolok ukur dari kemanusiaan. 
Seorang yang tak memiliki siri’ tak dapat dianggap sebagai manusia, sebab yang membedakan antara 
manusia dan ciptaan lainnya adalah siri’.
Sedangkan kata pacce atau pesse berarti pedas. Ungkapan ini mengarah kepada rasa kasihan, yang 
meliputi pengertian persaudaraan, simpati, dan solidaritas sosial. Pacce dapat berarti kokoh dan keras 
pendirian. Peribahasa Bugis dan Makassar berikut menjelaskan arti kata pacce serta kedudukannya 
dalam masyarakat Bugis-Makassar. (a), “Ikatte Mangkasaraka’ punna teai siri’, pacce seng nipabbuloi 
sibatang”, kami orang Makassar jika bukan siri’ maka pacce lah yang akan ditegakkan. (b), “La iya 
sempugikku rekkua de’na siri’na engka messa pessena”, jika tidak ada siri’ di antara kami orang Bugis 
paling tidak memiliki pasti memiliki pace.9 Paparan tersebut mengimplikasikan bahwa siri’ dan pacce 
merupakan dua entitas yang saling berkaitan satu sama lain. Siri’ berkaitan dengan kehormatan diri 
6 Heddy Shri Ahimsa-Putra, Patron dan Klien di Sulawesi Selatan, Kepel Press, Yogyakarta. 2007, h. 62- 63.
7 Heddy Shri Ahimsa-Putra, Patron dan Klien di Sulawesi Selatan, Kepel Press, Yogyakarta. 2007, h. 63.
8 Kamri Ahmad, Budaya Siri’ Bugis-Makassar Sebagai Langkah Prevensi Delik, Thesis master Universitas Diponegoro, Semarang, 1997, h. 
28.
9 Jawahir Thontowi, Hukum, Kekerasan dan Kearifan Lokal, Pustaka Fahimah, Yogyakarta. 2007, h. 108.
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yang harus dijaga oleh tiap individu Bugis-Makassar, sedangkan pacce lebih mengarah kepada konsep 
kasih sayang yang mengarah kepada solidaritas dan kesetiaan.
B. Citra Masyarakat Bugis-Makassar
Masyarakat Bugis-Makassar dalam sejarahnya terkenal sebagai pelaut di kalangan suku-suku lain 
di kepulauan Indonesia. Kata Makassar pertama kali tercatat dalam manuskrip Negarakertagama, yang 
ditulis oleh Pra Panca pada tahun 1364 di masa kerajaan Majapahit. Negarakertagama menyebutkan ada 
tiga makna kata Makassar. Pertama, Makassar digambarkan sebagai kelompok suku yang mempunyai 
kebudayaan sendiri, yang orang-orangnya tinggal di semenanjung Sulawesi Selatan. Kedua, istilah ini 
digunakan untuk menunjuk kepada nama kerajaan Gowa-Tallo yang cukup kuat di Sulawesi Selatan sejak 
abad keempat belas sampai tujuh belas. Ketiga, pelabuhan Makassar adalah pusat perdagangan yang 
ramai, yang bahkan semakin berkembang pesat setelah Portugis menaklukkan Malaka pada tahun 1511.
Blok mencatat bahwa, masyarakat Sulawesi Selatan berperangai keras, mudah tersinggung, 
dan karenanya cepat marah. Ia juga mendapati bahwa anggota masyarakat ini sangat arogan dan 
terlalu percaya pada takhayul, serta sangat sulit untuk memaafkan. Pada saat yang sama, mereka 
sangat pemberani, ambisius, tamak pada uang, suka berkelahi dan pada umumnya sangat ingin tahu. 
Stavorinus mencatat bahwa, orang Makassar tidak begitu tampan, tetapi lebih jantan, mempunyai 
penampilan layaknya prajurit perang, mereka mempunyai keberanian yang lebih besar, dan sangat 
memusuhi penghianat. Dalam perang, orang Makassar lebih baik dari pada orang Bugis karena mereka 
selalu menyerang dan menghancurkan bukan dengan cara berkhianat. Dalam pandangan masyarakat 
Indonesia, citra yang melekat pada orang Makassar adalah mereka kasar. Sejarah Makassar yang 
menceritakan perang pemberontakan serta kerusuhan melawan penjajah Barat membuktikan akan 
perlawanan aktif mereka. Bangsa Belanda menyebut orang Makassar sebagai ‘Ayam Jantan Kecil dari 
Timur’, de haantjes can het Oosten, untuk menunjukkan semangat dan keberanian mereka, khususnya 
kepada Sultan Hasanuddin dan pengikutnya yang tidak menyerah kepada Belanda. Ketika Portugis 
dan Belanda tiba, orang-orang Makassar terkenal kasar dan dikenal sebagai orang yang melakukan 
kanibalisme kepada musuh-musuh yang dikalahkannya. Raffles, dalam penjelasannya tentang Celebes, 
mencatat bahwa adat-istiadat Makassar juga sangat kasar. Ia melaporkan bahwa kepala dari musuh 
terpisah dari tubuh dengan cara mengerikan. Tidak jarang dilaporkan bahwa mereka juga memakan 
hati musuh.
Persepsi orang Makassar, kasar, ini nampaknya menjadi alas an mengapa kelompok suku-suku 
lain dan terutama orang-orang Jawa, secara negatif menyebut orang Makassar sebagai orang kasar. 
Orang kasar menjadi istilah umum dari Makassar. Konotasi negatif yang melekat pada kata Malassar 
mungkin menjadi alasan mengapa pada tahun 1972 pemerintah Sulawesi Selatan mengubah ibu kota 
dari Makassar menjadi Ujung Pandang. Namun demikian, banyak orang di Sulawesi Selatan, terutama 
orang Makassar, tidak suka dengan nama Ujung Pandang dan terus menggunakan nama Makassar. 
Mereka lebih suka memakai kata Makassar karena dikenal secara nasional dan internasional.
Untuk menghapuskan konotasi negatif kata Makassar. orang-orang pribumi berusaha menjelaskan 
arti Makassar dengan mengemukakan asal-usul istilah tersebut, dengan menghubungkan kata Makassar 
dengan kedatangan Islam. Mangemba mengatakan bahwa Makassar terkait dengan kata asli Makassar, 
empakasaraki, menjelma yang secara harfiah manifestasi atau inkarnasi. Arti kata Makassar ini berasal 
dari kata mangkasarak yang terdiri dari dua suku kata, yaitu mang dan kasarak. Misalnya ungkapan 
akkasaraki jinga aknyatai jinga, roh jahat yang berubah dari tidak nampak menjadi nampak. Jadi, kata 
Prosiding Seminar Serantau Islam Kontemporer Indonesia-Malaysia “Islam Kontemporer di Indonesia dan Malaysia”    -  7
mankasar bisa diartikan sebagai orang yang mempunyai perasaan halus. Tapi orang yang berperasaan 
halus juga adalah orang yang mudah tersinggung, sehingga penafsiran ternyata lemah.
Pengertian kedua terkait dengan cerita lahirnya Islam. Orang Bugis-Makassar percaya terkait dengan 
reinkarnasi Nabi Muhammad yang datang membawa Islam ke Makassar. Istilah Mangkasara ki Nabiyya, 
dipahami oleh orang Makassar mempunyai arti Nabi Muhammad lahir kembali, menunjukkan bahwa 
Islam disebarkan langsung ke Makassar oleh Nabi Muhammad sendiri, mesikipun Nabi Muhammad 
dilahirkan pada abad ke enam, sedangkan Islam datang ke Makassar sekitar abad keenam belas. Lebih 
dari itu, di kalangan orang Bugis, terdapat cerita rakyat yang menggambarkan Makassar sebagai kelompok 
suku utara yang datang menduduki dataran rendah tepi Makassar. Tetapi, karena kerajaan Bone dan 
kerajaan Bugis lain pada mulanyatidak bersedia masuk Islam, kerajaan Gowa terpaksa mengerahkan 
pasukan untuk menaklukkan Bugis. Meskipun banyak orang Makassar tidak taat pada Islam, legenda 
Bugis tetap menjadi indikasi penting bahwa Islam pada mulanya berkembang di Sulawesi Selatan dari 
kerajaan Makassar.10
Kontroversi mengenai konotasi positif dan negatif dari kata Makassar sampai sekarang ini masih 
terus berlangsung. Namun sifat kekasaran dan kekerasan dari watak orang Bugis-Makassar sudah menjadi 
karakter yang terlembaga pada karakter dan watak orang Bugis-Makassar yang sangat bertentangan 
dengan watak dan karakter yang ada di Nusantara.
C. Dimensi Aksiologis Siri’ dan Pacce dalam Kehidupan Masyarakat Bugis-Makassar.
1. Siri’ dan Pacce Simbol Kehormatan Masyarakat Bugis-Makassar
Pemaparan di atas menampakkan bahwa siri’ dan pacce merupakan sebuah nilai fundamental yang 
dimiliki oleh masyarakat Bugis-Makassar. Siri’ merupakan sebuah identitas kemanusian serta pedoman 
yang dipegang teguh masyarakat Bugis-Makassar. Bahkan siri’ dan pacce merupakan nilai yang memiliki 
kesakralan dan dijunjung tinggi, dan tugas dari masyarakat Bugis-Makassar adalah menjagai siri’ dan 
pacce tersebut agar tidak ternodai dan terlebih dirampas dan dihina oleh orang lain. Begitu beharga 
dan bernilainya siri’ tersebut, orang yang sudah tak memiliki siri’ maka, de` ni gaga siri’’na, tak orang 
tersebut sudah tak layak dan tak pantas lagi menjalani kehidupan ini, dan bahkan kehidupan yang dia 
jalani tak ada bedanya dengan binatang, pada ni olo’- kolo’e. Siri’lah yang menjadi tolok ukur kepantasan 
seseorang untuk hidup dan bermasyarakat, siri’’mi na ri tuo, harkat dan martabat seseorang sangat 
ditentukan dengan kemampuan orang tersebut menjaga siri’, apakah itu siri’ dirinya, keluarganya atau 
bahkan masyarakat dan linkungan di mana dia hidup. 
Oleh karena itu, siri’ merupakan esesensi kehidupan yang paling terdalam, dan tolok ukur 
kesempurnaan manusia dalam masyarakat Bugis-Makassar adalah kemampuan dalam menjaga 
dan mempertahankan kesucian siri’ tersebut. Zainal Abidin Farid membagi siri’, dalam dua jenis: 
Pertama, adalah siri’’ nipakasiri’’, yang terjadi bilamana seseorang dihina atau diperlakukan di luar batas 
kemanusiaan. Maka ia atau keluarganya, bila ia sendiri tidak mampu harus menegakkan siri’nya, untuk 
mengembalikan kehormatan yang telah dirampas sebelumnya. Jika tidak ia akan disebut mate siri’, mati 
harkat dan martabatnya sebagai manusia. Untuk orang Bugis-Makassar, tidak ada tujuan atau alasan 
hidup yang lebih tinggi daripada menjaga siri’nya, dan kalau mereka tersinggung atau dipermalukan, 
nipakasiri’, mereka lebih senang mati dengan perkelahian untuk memulihkan siri’nya dari pada hidup 
10 Jawahir Thontowi, Hukum, Kekerasan dan Kearifan Lokal, Pustaka Fahimah, Yogyakarta. 2007, h. 5-11.
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tanpa siri’. Mereka terkenal di mana-mana di Indonesia dengan mudah suka berkelahi kalau merasa 
dipermalukan yaitu kalau diperlakukan tidak sesuai dengan derajatnya. Meninggal karena siri’ disebut 
mate nigollai, mate nisantangi artinya mati diberi gula dan santan atau mati secara manis dan gurih 
atau mati untuk sesuatu yang berguna.
Sebaliknya, mencaci maki orang lain, bukan karena siri’ melainkan dengan alasan lain dianggap 
hina. Begitu pula lebih-lebih dianggap hina melakukan kekerasan terhadap orang lain hanya dengan 
alasan politik atau ekonomi, atau dengan kata lain semua alasan perkelahian selain daripada siri’ 
dianggap semacam kotoran jiwa yang dapat menghilangkan kesaktian. Tetapi kita harus mengerti 
bahwa siri’ itu tidak bersifat menentang saja tetapi juga merupakan perasaan halus dan suci. Seseorang 
yang tidak mendengarkan orangtuanya kurang siri’nya. Seorang yang suka mencuri, atau yang tidak 
beragama, atau tidak tahu sopan santun adalah orang kurang siri’nya.
Kedua, siri’ masiri’, yaitu pandangan hidup yang bermaksud untuk mempertahankan, meningkatkan 
atau mencapai suatu prestasi yang dilakukan dengan sekuat tenaga dan segala jerih payah demi Siri’ 
itu sendiri, demi Siri’ keluarga dan kelompok.11 Ada ungkapan Bugis yang berbunyi: “Narekko sompe’ko, 
aja’ muancaji ana’guru, ancaji punggawako”, kalau kamu pergi merantau janganlah menjadi anak 
buah, tapi berjuanglah untuk menjadi pemimpin. Kadang hal yang membuat orang Bugis-Makassar 
meninggalkan tanah kelahiran mereka ketika di tanah kelahiran mereka melihat siri’ sudah tidak bisa 
lagi ditegakkan di tempat itu. Oleh karena itu mereka kadang meninggalkan tanah kelahiran mereka 
demi membangun kembali siri’ yang terampas tersebut. Salah satu upaya untuk menjaga kehormatan 
dan mempertahankan siri’, dapat dillihat bagaimana perjuangan Daeng Mangalle yang meninggalkan 
tanah kelahirannya karena dia melihat bahwa di Makassar siri’ dan kehormatannya sudah tidak bisa 
ditegakkan lagi karena adanya tindakan semena-mena dari bangsa penjajah.
Catatan sejarah perlawanan militer di Thailand memiliki sejarah panjang. Terkait dengan Kepulauan 
Nusantara, di zaman Raja Phra Narai saat ibu kota ada di Ayuthaya, Ayodya, dan terjadi begitu banyak 
pemberontakan yang dimotori Daeng Mangalle. Daeng Mangalle tiba tahun 1664 dari Makassar sebagai 
pelarian bersama 250 pengikutnya, raja Phra Narai menampung Daeng Mangalle. Seperti umumnya 
para bangsawan asal Bugis-Makassar, Daeng Mangalle segera membuktikan kepiawaian sebagai prajurit 
profesional di Asia Tenggara. Kala itu banyak prajurit Bugis-Makassar bertugas di kerajaan ataupun 
kongsi dagang barat, termasuk Serikat Dagang Hindia Timur Belanda (VOC). Kekuatan Daeng Mangalle 
dan para pengikutnya akhirnya berbenturan dengan Konstantin Hierarchy, ada yang menyebut sebagai 
Konstantin Fhaulkon, orang Yunani mantan pegawai Serikat Dagang Hindia Timur Inggris (EIC) yang 
menjadi penasihat Raja Phra Narai. Terjadilah pemberontakan Makassar pada akhir 1686 antara koalisi 
Daeng Mangalle, yang menjabat sebagai pangeran lokal pemukim Champa, Melayu, dan Persia melawan 
pasukan Kerajaan Siam yang dibantu serdadu Eropa.
Claude de Forbin, pelaut Perancis sebagaimana dikutip dari buku Orang Indonesia dan Orang 
Prancis karya Bernard d’Orleans terbitan Kepustakaan Populer Gramedia, mencatat, ribuan prajurit Siam 
dan Eropa tewas untuk menumpas ratusan prajurit Makassar. Daeng Mangalle akhirnya dikalahkan, 
tapi keberanian mereka tetap dikenang warga masyarakat internasional. Dewasa ini, di satu sudut Kota 
Bangkok ada distrik bernama Makassan yang konon diilhami dari kehadiran warga Sulawesi Selatan 
di Siam pada abad ke-17.
11 Jawahir Thontowi, Hukum, Kekerasan dan Kearifan Lokal, Pustaka Fahimah, Yogyakarta. 2007, h. 88-89.
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Upaya kepergian Daeng Mangalle merupakan panggilan untuk menjaga siri’ dan pacce yang ada 
dalam dirinya. Ia lebih memilih meninggalkan tanah kelahiran yang sangat dicintainya dan serta status 
kebangsawanan yang ada padanya, karena dia melihat bahwa di Makassar sudah tidak lagi kondusif 
untuk menegakkan siri’ dan paccenya. Padahal belilau adalah bangsawan yang disegani, jika beliau ingin 
menjadi bawahan Belanda, hal itu sangat mungkin. Tapi Daeng Mangalle, lebih memilih untuk mati 
ri gollai dan ri santangi dari pada kehilangan harga diri, karena mengabdi kepada musuh merupakan 
penistaan terhadap falsafah siri’ dan pacce. Nilai harga diri, solidaritas dan patriotism dalam kisah Daeng 
Mangalle tersebut sangat kental dan jelas terilhami dari falsafah siri’ dan paccei.
2. Tellu Cappae dalam Estetika Siri’ dan Pacce
Selain dari unsur kehormatan yang diusung oleh konsep siri’ dan pacce, yaitu konsep tellu cappa, 
tiga pangkal atau ujung yang beredar dikalangan masyarakat Bugis. Tellu Cappa yang dimaksud di sini 
adalah: Pertama, cappa lila, ujung lidah. Maksudnya adalah seorang masyarakat Bugis-Makassar dalam 
mengejawantahkan falsafah siri’ dan pacce harus memperhatikan tutur kata yang mereka ucapkan. 
Seorang yang santun dalam bertutur adalah orang yang matanre siri’’na, orang yang tinggi siri’nya. Salah 
satu instrumen untuk mengukur ketinggian siri’ yang dimiliki oleh seseorang adalah dengan kemampuan 
seseorang dalam menjaga tutur kata mereka. Tutur kata yang dituntut bukan hanya sekedar tutur kata 
yang sopan dan santun tanpa memiliki esensi yang hakiki, akan tetapi tutur kata yang mampu selaras 
dengan perbuatan dan tidakan. Seorang yang sering menyalahi ucapannya adalah orang yang makurang 
siri’, kurang siri’nya. Kesesuaian antara perkataan dan perbuatan inilah salah satu yang menjadi substansi 
yang ada dalam falsafah siri’ dan pacce. Orang Bugis-Makassar dituntut menyelaraskan antara ucapan 
dan perbuatan mereka, taro ada taro gau, di mana perkataan itu diucapkan, maka disitu pulalah 
perbuatan dibangun. Orang yang sering mengingkari perkataannya dan bahkan janjinya adalah orang 
yang sudah tidak memiliki siri’ dan tak mendapat tempat lagi dalam masyarakat, bahkan orang yang 
terlalu banyak berjanji dan tak pernah mengaplikasikannya, hanyalah orang yang pandai membual, 
adanna mi bawang, hanya perkataan dan sahaja yang sering dia umbar. Oleh karena itu, mentalitas 
masyarakat Bugis-Makassar sangat membenci pengkhianatan, dan bahkan penghianatan merupakan 
penodaan terhadap siri’ dan pacce. Tak heranlah bahwa solidaritas sangat kental dalam kalangan 
masyarakat Bugis-Makassar. Kentalnya solidaritas ini terlihat dari sistem kekerabatan masyarakat 
Bugis-Makassar yang tak mengenal batas jarak, bukan hanya keluarga batih yang menjadi keluarga 
utama, akan tetapi menyebar luas sampai ke keluarga yang jauh. Konsep kekeluargaan tersebut dikenal 
dengan konsep massiajing. 
Kedua, cappa katauang, ujung kemaluan. Maksudnya adalah selain menjaga kehormatan seksual, 
konsep ini juga mengindikasikan bahwa salah satu sarana untuk menjaga kehormatan dan penerapan 
falsafah siri’ dan pacce adalah perlunya menjaga silsilah kekerabatan terutama berkenaan dengan 
masalah perkawinan. Perkawinan memiliki peranan yang sangat sakral dalam kebudayaan masyarakat 
Bugis-Makassar. Ukuran siri’ dan pacce dalam masyarakat Bugis-Makassar salah satunya dicerminkan 
dari pasangan hidup yang dipilih oleh keluarga baik itu dari mempelai wanita atau pun pria. Di sinilah 
peran menjaga siri’ dan pacce sangat tampak dengan jelas. Seorang wanita dalam sebuah keluarga 
yang memiliki darah kebangsawanan yang tinggi tidak diperkenankan untuk menikah dengan pria 
yang lebih rendah derajat kebangsawanannya. Bahkan tak jarang ditemui para wanita yang tak kawin 
karena tidak mendapatkan pria yang pantas dan sejajar dalam darah kebangsawanannya. Isitilah 
lolo bangko, perawan tua, bukanlah merupakan sebuah aib, jikalau wanita tersebut tidak menikah 
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karena tidak menemukan pria yang sederajat dengan kebangsawanannya.12 Selain itu, tingginya mahar, 
panai atau sunreng adalah satu indikasi betapa siri’ dan pacce sangat berpengaruh dalam masalah ini. 
Semakin tinggi panai atau sunreng yang ada dalam suatu pernikahan maka akan semakin jelas posisi 
dan kedudukan keluarga tersebut, dan semakin tinggi pula siri’ dan pacce yang ada dalam keluarga 
tersebut. Biaya pernikahan yang mahal dan mewah bukanlah merupakan sebuah hal yang tabu, akan 
tetapi menjadi ajang pertunjukan kualitas dan martabat dari keluarga tersebut.
Ketiga, cappa badik, ujung badik. Badik memiliki tempat khusus dalam masyarakat Sulawesi Selatan. 
Badik merupakan simbol kejantanan seorang pria. Bagi masyarakat Bugis-Makassar, kesempurnaan 
seorang pria terletak pada kemampuannya dalam membawa badik. Badik bagi masyarakat Sulawesi-
Selatan diperlakukan dengan penuh perlakuan khusus, terutama di kalangan pria, kadang badik dianggap 
seperti saudara yang harus ada dalam dirinya ke manapun dan di manapun dia berada. Demikian juga 
ketika seorang anak laki-laki yang dianggap sudah memasuki tahap yang dewasa, terutama yang akan 
melakukan perkawinan, maka kadang dari orang tua lelaki tersebut memberikan badik, sebagai simbol 
kejantanan dan kadang digunakan sebagai alat menguji sejauh mana kemampuan anak tersebut 
membawa badiknya. Sebab ketika badik telah terhunuskan, maka pantang untuk memasukkannya lagi 
ke dalam sarungnya kecuali telah melaksanakan tugasnya. Maksudnya adalah perlu kebijaksanaan dan 
kehati-hatian menggunakan, bahkan mencabut badik tersebut. Sebab kehormatan dan siri’ seorang pria 
akan sangat dipertaruhkan ketika pria tersebut mencabut badiknya. Namun jika badik telah menuntut 
seorang individu untuk harus bertindak maka orang tersebut harus berani untuk memenuhi panggilan 
tersebut. Hal tersebut bisa berupa masalah dari orang yang sengaja mencari gara-gara untuk merusak 
dan menodai siri’nya, atau tantangan tersebut bukanlah berbentuk tantangan adu fisik, akan tetapi 
lebih mengarah kepada tantangan positif, maka hal itu lebih harus diutamakan dan dipenuhi. Sehingga 
selain keberanian, yang ingin disampaikan dari simbol badik, kecerdasan, kebijaksanaan, ketelitian 
serta ketegaran juga merupakan nilai-nilai yang ingin disampaikan oleh filosofi cappa badik. Secara 
umum esensi dari filosofi tersebut kadang diringkas dalam ungkapan ini, “eppa uwangenna paramata 
mattappa: Seuwani, lempue. Maduanna tongengnge sibawa tette-e. Matellunna, siri’e sibawa getting. 
Maeppa’na, akkalengnge sibawa nyamengkininnawa”, ada empat macam permata yang sangat indah: 
Pertama, kejujuran. Kedua, kebenaran yang disertai keteguhan hati. Ketiga, siri’ yang disertai oleh sikap 
ketegaran. Keempat, kebijaksanaan yang diikuti oleh keramahan. 
D. Siri’, Pacce dan Anarkisme
Urgensi dan pengaruh siri’ dan pacce dalam individu-individu masyarakat Bugis-Makassar sudah 
merupakan sebuah keniscayaan. Seorang Bugis-Makassar tidak akan bisa dilepaskan dari nilai-nilai 
yang melekat dari siri’ dan pacce ini. Nilai tersebut diejawantahkan dalam perilaku sehari-hari. Salah 
satu wujud pengejawantahan nilai siri’ dan pacce tersebut sangat menonjol dalam aspek keberanian 
dan militansi. Keberanian dan militansi sudah menjadi karakter dasar yang dimiliki oleh masyarakat 
Bugis-Makassar. Pelloreng, penakut, merupakan suatu sikap yang mengarah kepada hancurnya siri’ dan 
pacce seseorang. Sehingga di mana pun dan kapan pun, sebagai orang Bugis-Makassar nilai siri’ dan 
pacce harus ditegakkan beserta nilai-nilai yang terkandung dalam nilai tersebut. Hal itu telah dibuktikan 
oleh nenek moyang dan para pejuang asal Sulawesi Selatan, yakni Sultan Hasanuddin hingga di gelar 
“ayam jantan dari timur” atau jangang lakiya battu iraya dan juga Arung Palakka yang dikenal pemberani 
12 Heddy Shri Ahimsa-Putra, Patron dan Klien di Sulawesi Selatan, Kepel Press, Yogyakarta. 2007, h. 74-79.
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dari Tanah Bone dalam berjuang membebaskan sukunya, terlepas dari kontraversi dari apakah Arung 
Palakka sebagai pengkhianat atau bukan, akan tetapi keberaniannya sudah tak perlu dipertanyakan lagi.
Selain itu juga ada Syech Yusuf Al Maqassari, dengan kebulatan tekad dan keberaniannya ia merantau 
meninggalkan Tanah Sulawesi Selatan menuju Afrika, untuk memberikan semangat atas penindasan 
bangsa Eropa. Tak ketinggalan juga ada Karaeng Galesong sebagai seorang pemberani, yang berangkat 
ke Tanah Jawa membantu Trunojoyo berjuang melawan Belanda. Tokoh-tokoh inilah yang memberikan 
bukti sejarah bahwa orang bugis Makassar adalah pemberani. Keberanian itu sempat membawa nama 
Sulawesi Selatan dalam kancah lokal, nasional bahkan internasional. Belum lagi jika kita melihat sejarah 
dalam bidang kelautan. Pelaut asal Bugis-Makassar ini dengan keberaniannya mereka berlayar dengan 
menggunakan perahu Phinisi mengelilingi dunia. Sampai kita kenal nama Daeng Mangalle, seorang 
pelaut yang berlayar menahkodai perahu Phinisi ini dengan membawa pasukan 250 orang yang sempat 
melakukan pemberontakan di kerajaan Shiam di Thailand akibat konflik dengan Konstantin Fhaulkon.
Jika ditelisik melalui kajian psikologi, keberanian, brave, itu idealnya adalah bawaan setiap orang 
untuk bisa menjadi pemberani. Keberanian itu adalah bagian dari keyakinan yang kuat kepada Sang 
Pencipta. Logikanya kenapa harus takut kalau kita yakin kepada Tuhan. Dia maha segalanya. Tiada yang 
menandinginya. Tiada yang harus di takutkan kecuali Tuhan. Siapa yang mengenal dirinya, pastilah 
dia mengenal Tuhan-nya. Sikap dan keyakinan inilah yang terbawa oleh orang bugis Makassar dalam 
memahami sebuah prinsip hidup sehingga mereka menjadi pemberani. Keyakinan ini sangat erat 
kaitannya dengan nilai-nilai yang terkandung dalam siri’ dan pacce. Masikki, seorang tokoh tua Makassar, 
menunjukkan hubungan antara siri’ dan kepercayaan kepada kemahakuasaan Tuhan. Masikki berkata, 
“punna tena siri’ tenamo iman, punna tena iman, tenamo Karaeng Alla Ta’ala, punna tena Karang Alla 
Ta’ala surgana”, jika siri’ sudah tak ada, maka iman pun sudah tak ada, jika iman tak ada maka Allah 
juga akan lenyap, Jika Allah lenyap maka surga pun tak akan tercipta.13
Seorang pejuang di tahun 1945 yang sangat dikenal di Sulawesi Selatan, yakni almarhum Usman 
Balo. Beliau adalah termasuk salah seorang penjuang Bugis asal Sidrap yang sangat pemberani. Hingga 
sempat di juluki balo na Sidenreng, tuaknya Sidenreng. Semasa hidupnya, Usman Balo sangat di kenal 
sebagai tokoh kharismatik yang sangat disegani. Beliau sempat berpesan bahwa, “mengapa harus 
takut, yang kita takut hanya satu yaitu Tuhan! Semua manusia pasti akan mati”. Juga ada kata-kata 
yang ia selalu pegang dan di jadikan prinsipnya hingga akhir hayatnya adalah iya ada iya gau, apa yang 
diucapkan, harus di buktikan. Inilah harga mati bagi seorang Usman Balo semasa hidupnya hingga di 
kenal sebagai tokoh pemberani dari Sulawesi Selatan. Bahkan Presiden Soekarno waktu itu sempat 
menaruh perhatian kepadanya. 
Lebih lanjut, bahwa keberanian orang Bugis Makassar sangat di tunjang dengan kecerdasan yang 
mereka miliki. Bukannya keberanian tanpa dasar yang membawa sifat-sifat anarkisme dan kekerasan. 
Substansi keberanian mereka itulah biasa di sebut macca. Bahkan dalam menyelesaikan suatu 
persoalan, mereka takkan mundur, ketika persoalan itu belum menemukan satu solusi. Kita bisa ambil 
contoh, mantan Wapres Jusuf Kalla. Dengan keberanian dan kecerdasannya yang powefull, ia mampu 
menyelesaikan berbagai konflik di tanah air. Diantaranya kasus Aceh, Poso, Ambon, dsb. Seorang Jusuf 
Kalla sangat tahu kadar dan bingkai yang harus beliau lakukan demi kemaslahatan hidup bangsa ini. 
Semua itu beliau lakukan dengan penuh keberanian tanpa ada pihak yang dirugikan.
13 Jawahir Thontowi, Hukum, Kekerasan dan Kearifan Lokal, Pustaka Fahimah, Yogyakarta. 2007, h. 87.
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Keberanian dan militansi yang diperlihatkan oleh para tokoh di atas adalah keberanian yang diiringi 
dengan sikap kebijaksanaan, kecermatan dan ketelitian. Siri’ yang selalu diiringi oleh pacce, keberanian 
yang didasari oleh prinsip kasih sayang terhadap sesamanya. Namun apakah keberanian yang ada dalam 
nilai siri’ bisa berjalan tanpa dibarengi dengan prinsip kasih sayang yang ada dalam pacce? Kami merasa 
bahwa hal inilah yang terjadi ketika anarkisme dan kekerasan terjadi atas nama siri’. Kadang terjadi 
reduksi terhadap kedua nilai ini, nilai unsur-unsur negatif yang ada dalam nilai siri’ yang diusung dan 
bahkan disakralkan. Keberanian tidak lagi dibarengi dengan kebijaksanaan, kecermatan, dan ketelitian. 
Jika badik sudah terlepas dari sarungnya, maka pantang untuk memasukkannya kembali ketika belum 
melakukannya tugasnya, ungkapan ini disalah artikan bahkan dijadikan sebagai alat legitimasi untuk 
melakukan pembunuhan. Padahal yang diinginkan adanya keseimbangan antara keberanian dan 
kebijaksanaan serta kehati-hatian dalam bertindak. Siri’ dan pacce merupakan sebuah entitas yang 
tak dapat dipisahkan. 
Jika dalam nilai siri’ unsur maskulin begitu mencolok dan begitu nampak, maka unsur maskulin itu 
harus dibarengi dengan unsur feminim yang ada dalam nilai pacce. Kedua falsafah ini saling melengkapi 
dan saling berkaitan satu sama lain. Keberanian yang tidak dibarengi dengan pacce, yang mengandung 
nilai kebijaksanaan dan kehati-hatian, akan mengarah kepada sikap anarkisme yang berlebihan. Pacce 
yang tak dilandasi dengan semangat siri’, membuat seorang akan menjadi pengecut dan penakut. 
Sehingga keseimbangan diantara keduanya sangat dituntut. Ada saat di mana sikap tegas, berani 
dan gagah harus diperlihatkan dan ditonjolkan. Namun ada juga saat di mana sikap kasih sayang, 
memaafkan dan rasa simpati merupakan simbol kejantanan dan berjiwa besar. Sesungguhnya aspek 
negatif yang ada pada kedua falsafah siri’ dan pacce akan tereleminisir jika kedua falsafah disandingkan 
dan didudukkan bersama. Hal ini lah yang kurang dimengerti dan dipahami oleh para pelaku anarkisme 
yang mengatas namakan siri’ dan pacce. Padahal jika kita lihat perjuangan-perjuangan para tokoh 
patriotis dari masyarakat Bugis-Makassar, terlihat bagaimana mereka berusaha memadukan kedua 
konsep siri’ dan pacce tersebut dalam upaya untuk melakukan perlawanan dan perjuangan melawan 
penjajah dan tindakan yang merusak serta menodai citra kemanusiaan. 
Sikap keberanian yang didasari dengan kebijaksanaan dan kehati-hatian salah satunya digambarkan 
oleh ungkapan ini, “Takunjunga’ bangung turu’, nakugunciri’ gulingku, kualleangnga tallanga natoalia”, 
jika layarku telah kukembangkan, kemudiku telah kupasang, maka akan kupilih tenggelam dari pada 
melangkah surut. Ungkapan ini menunjukkan bahwa dalam mengambil keputusan menjadi suatu 
keharusanlah untuk menimbang, mencermati, dan memperhatikan akibat yang ada setelahnya. 
Sebab jika seseorang telah melangkah dan mengambil keputusan, maka yang dipertaruhkan adalah 
kehormatan dan harga diri seseorang, serta menunjukkan bagaimana orang tersebut menyikapi atau 
bahkan mengaplikasikan nilai yang terkandung dalam pacce, setelah keputusan telah ditentukan 
maka yang siri’lah yang menjadi semangat untuk terus berjuang dan yang akan membakar semangat 
dalam diri manusia Bugis-Makassar. Jadi sebelum mengambil sebuah tindakan hal yang pertama 
harus dipertimbangkan aspek pacce-nya, sedangkan ketika keputusan tersebut sudah diambil, maka 
semangat siri’ yang harus dominan dan memegang kendali atas tindakan tertentu. Bukan sebaliknya, 
upaya pengambilan keputusan yang didahulukan adalah semangat siri’, sehingga kadang membuat 
orang gegaba, sedangkan dalam proses pelaksanaannya yang menggunakan semangat pacce, atau lemah 
lembut dan tidak bersemangat, maka pastilah usaha tersebut akan gagal.
Watak yang keras tidak harus menjadikan diri kasar dan semaunya dalam bertindak. Berani karena 
berada dalam posisi yang benar, dan memang harus diperjuangkan. Dalam kehidupan bermasyarakat 
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misalnya, jika ada penghinaan terhadap keluarga maka otomatis kita harus bertindak, tidak boleh diam 
hanya karena ada rasa takut. Dalam bertindak pun tidak mesti diselesaikan dengan ujung badik sebab 
perlu mempertimbangkan aspek pacce dulu, barulah setelah itu dengan mengambil langkah dari nilai 
yang ada dalam siri’. Begitupun dalam konteks pengembangan diri, posisi sebagai Mahasiswa misalnya, 
siri’ bisa dijadikan cambuk untuk diri sendiri. Malu karena bodoh, malu karena tidak mampu untuk 
mengembangkan diri. Karena memiliki siri’ maka seorang mahasiswa akan berusaha untuk memperbaiki 
itu semua disertai dengan kerja keras yang tidak bertentangan dengan norma norma yang ada.
Sebagai salah satu suku yang namanya telah mendunia karena pelaut ulungnya. Bugis-Makassar 
telah menjelma sebagai salah satu kelompok yang patut diperhitungkan keeksistensiannya. Adanya 
disintegrasi yang mulai menggerogoti nilai-nilai budaya haruslah segera di atasi, bukan karena 
kepentingan kelompok semata tapi juga terhadap masa depan bangsa Indonesia sendiri, karena yang 
memanyungi kesemua kelompok kelompok yang ada adalah bangsa ini. “Fanatik kesukuan” bukan 
lagi sebagai awal perpecahan melainkan salah satu cara bagaimana menjaga eksistensi budaya luhur 
nenek moyang yang ada. Dengan adanya perbaikan penafsiran yang luhur terhadap siri’ dan pacce 
akan mendorong lahirnya perilaku-perilaku yang akan memperlihatkan yang mana masyarakat 
Bugis-Makassar sesungguhnya. Bukan untuk ditakuti ataupun dimusuhi karena selalu merasa benar, 
tapi untuk disegani dan diakui karena memang membawa pesan pesan kebenaran dan kedamaian. 
Dengan membawa prinsip getteng, lempu, acca, warani (tegas, lurus, pintar, berani) sebagai empat ciri 
utama yang menentukan ada tidaknya siri’ dan pacce, maka nilai-nilai yang terkandung dalam falsafah 
tersebut telah kembali ke jalur yang tepat membawa ajaran ajaran leluhur yang bebar benar luhur. 
Pesan tau ri olo, nenek moyang mengatakan, “tangnga’i gau’mu naiya anre’ guru. mualai madecengnge’ 
mutetangngi majae’. apa’ iya adae’ sionrongmui ja’na sibawa decenna’, makkuwamutoi nawa-nawae”, 
amatilah perbuatanmu dan kau jadikanlah guru, petiklah yang baik dan kau tinggalkan yang buruk, 
sebab perkataan itu merupakan tempatnya keburukan dan kebaikan, demikian pula pikiran.
III. KESIMPULAN
Siri’ dan pacce merupakan falsafah yang sakral dan merupakan landasan hidup orang Bugis-
Makassar. Kentalnya kesakralan dari nilai yang dikandung oleh siri’ dan pacce, menjadikan kedua prinsip 
tersebut sebagai tolok ukur eksistensi dari orang Bugis-Makassar. Nilai kehidupan seseorang diukur 
dari sejauh mana orang tersebut mampu menjaga kesucian nilai-nilai yang terkandung dalam kedua 
prinsip tersebut. Selain sebagai landasan filosofis orang Bugis-Makassar, siri’ dan pacce juga menjadi 
landasan etik dalam setiap perbuatan dan perilaku masyarakat Bugis-Makassar. Setiap aksi yang akan 
dilakukan oleh individu Bugis-Makassar harus sejalan dengan nilai dan aturan yang terkandung dalam 
prinsip siri’ dan pacce ini. Wajarlah jika untuk menggali dimensi-dimensi estetik budaya Bugis-Makassar 
harus dimulai dan didasari dari nilai yang terkandung dalam prinsip siri’ dan pacce ini.
Siri’ dan pacce sangat kental dengan nilai-nilai yang terkandung di dalamnya, sehingga upaya untuk 
melakukan pendefenisian yang akurat sulit untuk dilakukan. Siri’ dan pacce merupakan sesuatu yang 
abstrak dan hanya mampu dikenali lewat gejala-gejala yang ditimbulkan dari kedua prinsip tersebut. 
Ditambah lagi bahwa nilai merupakan kualitas empiris yang sangat berkaitan dengan pengalaman, 
menambah kerumitan untuk melakukan pendefenisian yang diinginkan. Siri’ dan pacce hanya dapat 
dikenali lewat gejala dan akibat yang mengarah kepada pengejawantahan kedua prinsip tersebut 
pada tataran praksis-aplikatif. Siri’ dan pacce dapat ditelusuri dari dengan menganalisa konsep harga 
diri dan martabat di kalangan masyarakat Bugis-Makassar, yang merupakan simbol representasi yang 
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sangat penting dalam memahami prinsip siri’ dan pacce. Kehormatan dan harga diri merupakan 
pengejawantahan dari siri’ dan pacce jika ditinjau dari segi teoritis. Sedangkan jika siri’ dan pacce itu 
ditilik dari dimensi praksisnya, maka salah satu cara untuk menguak dan mendekati prinsip siri’ dan 
pacce tersebut dengan menggalinya dalam elong, syair dan pappaseng, petuah-petuah bijak yang beredar 
di kalangan masyarakat Bugis-Makassar. Salah satu pappaseng yang terkenal dalam masyarakat Bugis-
Makassar adalah tellu cappae, tiga ujung, yang dijabarkan melalui ujung lidah, ujung kemaluan, dan 
ujung badik. Nilai-nilai yang terkandung dalam falsafah tellu cappae sangat berimplikasi dalam aktifitas 
keseharian masyarakat Bugis-Makassar, dan falsafah tellu cappae bahkan merupakan penjabaran yang 
lebih dalam dari prinsip siri’ dan pacce.
Namun permasalahan yang dihadapi karena kaburnya konsep siri’ dan pacce di kalangan Bugis-
Makassar, maka sering terjadi distorsi makna dari pengejawantahan falsafah siri’ dan pacce tersebut. 
Salah satu dampaknya, adalah distorsi makna siri’ dalam bentuk anarkisme yang ekstrem. Keberanian 
yang terkandung dalam falsafah siri’, disalahartikan dan dijadikan sebagai alat untuk melegitimasi 
untuk tindak kekerasan, sehingga citra yang ada dalam falsafah siri’ berubah menjadi citra masyarakat 
yang dimiliki oleh masyarakat yang berperangai kasar dan bengis. Distorsi tersebut dipicu ketika 
siri’ dipandang sebagai entitas yang berdiri sendiri dan tak dikaitkan dengan entitas yang tak kalah 
pentingnya yaitu pacce. Siri’ dan pacce merupakan falsafah yang tak dapat dipisahkan satu sama lain. 
Jika diibaratkan, siri’ merepresentasikan sisi maskulin, sedangkan pacce mewakili sisi feminim yang 
ada dalam diri manusia. Sehingga keseimbangan dari nilai-nilai tersebut perlu dijaga dan tak dibiarkan 
sendiri dalam memberikan kontrol dalam tindakan individu masyarakat Bugis-Makassar, sebab jika hal 
ini dibiarkan, maka akan terjadilah ketimpangan yang berdampak pada salah satunya budaya anarkisme 
yang marak ditujukan kepada masyarakat Bugis-Makassar.
Upaya untuk memahami falsafah siri’ dan pacce diperlukan tinjauan yang bersifat integral dalam 
rangka menguak dan menyingkap makna dan nilai yang terkandung dalam falsafah tersebut. Nilai 
luhur yang terkandung dalam falsafah tersebut akan terselimuti dan tertutup jika kita memandang 
falsafah tersebut secara partikular. Siri’ dan pacce adalah dua mata keping uang yang berbeda dan tak 
dapat dipisahkan satu sama lain. Dengan memahami nilai dan makna yang ada dalam falsafah siri’ dan 
pacce, barangkali citra kekasaran akan mampu berubah menjadi keuletan dan ketegaran yang dimiliki 
oleh masyarakat Bugis-Makassar, sehingga mampu memberikan kontribusi yang lebih signifikan dalam 
perkembangan bangsa ini, serta memberikan semangat yang kuat untuk dapat terus berkarya dan 
bersaing dalam arti positif dengan suku-suku lain yang ada di seantero Nusantara.
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Abstrak
Masyarakat Bugis-Makassar dikenal dengan kesetaraan gender, di mana terdapat kesetaraan hak dan 
kewajiban antara perempuan dan laki-laki secara proporsional, serta memperlihatkan hubungan yang 
lebih bersifat egaliter. Realitas sosial kultural masyarakat Bugis-Makassar menggambarkan tentang peran 
sentral seorang perempuan sebagai seorang ibu dan pendidik utama dalam keluarga, khususnya dalam 
proses internalisasi nilai-nilai sosial-budaya terhadap anak-anaknya. Peran perempuan Bugis-Makassar 
terbagi tiga yaitu: peran kodrati (nature) atau peran reproduktif, peran budaya (culture), dan peran sebagai 
perantara penyampaian nasar (tinjaq).
Kata kunci: kesetaraan gender, proporsionalitas, penjaga budaya.
I. Pendahuluan
Masalah kesadaran gender dalam beberapa dasawarsa belakangan ini, termasuk di Indonesia telah mencuat ke permukaan. Berbagai struktur dan kultur yang selama ini mengabaikan perempuan digugat dan upaya dekonstruksi terhadap pemahaman dan pelaksanaannya dilakukan. Salah 
satu faktor yang mempengaruhi terjadinya kesenjangan gender karena bermacam-macamnya penafsiran 
tentang pengertian gender itu sendiri. Seringkali gender dipersamakan dengan sex (jenis kelamin 
laki-laki dan perempuan), dan pembagian jenis kelamin laki-laki dan perempuan ini serta peran dan 
tanggung-jawabnya masing-masing, telah dibuat sedemikian rupa dan berlalu dari tahun ke tahun 
bahkan dari abad ke abad, sehingga lama kelamaan masyarakat tidak lagi mengenali mana yang gender 
dan mana yang sex. Bahkan peran gender oleh masyarakat kemudian diyakini seolah-olah merupakan 
kodrat yang diberikan Tuhan.
Akibat dari pembagian peran dan kedudukan yang sudah melembaga antara laki-laki dan 
perempuan, baik secara langsung berupa perlakuan atau sikap, maupun tidak langsung berupa dampak 
suatu peraturan perundang-undangan dan kebijakan, telah menimbulkan berbagai ketidak-adilan. 
Ketidak-adilan ini telah mengakar dalam sejarah, adat-istiadat, norma hukum ataupun struktur dalam 
masyarakat. Ketidakadilan ini boleh jadi timbul karena adanya keyakinan dan pembenaran yang 
ditanamkan sepanjang peradaban manusia dalam berbagai bentuknya, yang tidak hanya menimpa 
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kepada kaum perempuan, akan tetapi juga menimpa kaum laki-laki; walau secara menyeluruh ketidak-
adilan gender dalam berbagai kehidupan ini lebih banyak menimpa kaum perempuan
II. Pengertian Gender
Perbedaan secara biologis antara laki-laki dan perempuan telah mempunyai impelementasi di 
dalam kehidupan sosial budaya. Persepsi yang seolah-olah mengendap di dalam bawah sadar seseorang 
ialah jika seseorang mempunyai atribut biologis, seperti penis pada diri laki-laki atau vagina pada diri 
perempuan, maka itu juga menjadi atribut gender yang bersangkutan dan selanjutnya akan menentukan 
peran sosialnya di dalam masyarakat.
Kata ‘gender’ telah di gunakan di Amerika tahun 1960-an sebagai bentuk perjuangan secara 
radikal, konservatif, sekuler maupun agama untuk menyuarakan eksistensi perempuan yang kemudian 
melahirkan kesadaran gender. Menurut Eline Sholwater (1989) sebagaimana dikemukakan Umar bahwa 
wacana gender mulai berkembang pada tahun 1977, ketika kelompok feminis London meninggalkan 
isu-isu lama yang disebut dengan patriarchal kemudian mengaantikanya dengan isu gender. Sejak saat 
itu, konsep gender memasuki bahasan dalam berbagai seminar, diskusi maupun tulisan di seputar 
perubahan sosial dan pembagunan dunia ketiga. Di Indonesia, istilah gender lazim dipergunakan di 
kantor Menteri Negara Peranan Wanita dengan ejaan “gender”, diartikan sebagai interpertasi mental 
dan kultural terhadap perbedaan kelamin, yakni perempuan dan laki-laki.
Gender berasal dari bahasa latin “genus” yang berarti jenis atau tipe. Gender adalah sifat dan 
perilaku yang dilekatkan pada laki-laki dan perempuan yang dibentuk secara sosial maupun budaya. 
Kalau begitu antara gender dengan seks adalah sama? Pertanyaan itu sering muncul dari pengertian 
kata asli dari genus atau gender itu sendiri. Gender itu sendiri adalah kajian perilaku atau pembagian 
peran antara laki-laki dan perempuan yang sudah dikonstruksikan atau dibentuk di masyarakat tertentu 
dan pada masa waktu tertentu pula. Gender ditentukan oleh sosial dan budaya setempat sedangkan 
seks adalah pembagian jenis kelamin yang ditentukan oleh Tuhan, misalnya laki-laki mempunyai 
penis, memproduksi sperma dan menghamili, sementara perempuan mengalami menstruasi, bisa 
mengandung dan melahirkan serta menyusui dan menopause.
Bagaimana bentuk hubungan gender dengan seks (jenis kelamin) itu sendiri? Hubungannya adalah 
sebagai hubungan sosial antara laki-laki dengan perempuan yang bersifat saling membantu atau 
sebaliknya malah merugikan, serta memiliki banyak perbedaan dan ketidaksetaraan. Hubungan gender 
berbeda dari waktu ke waktu, dan antara masyarakat satu dengan masyarakat lain, akibat perbedan 
suku, agama, status sosial maupun nilai tradisi dan norma yang dianut.
 Setiap individu dalam kehidupan sosialnya memiliki status dan peran. Peran adalah suatu 
perbuatan seseorang dengan cara tertentu dalam usaha menjalankan hak dan kewajibannya sesuai 
dengan status yang dimilikinya. Seseorang dapat dikatakan berperanan jika ia telah melaksanakan hak 
dan kewajibannya sesuai status sosialnya dalam masyarakat. Jika seseorang mempunyai status tertentu 
dalam kehidupan masyarakat, maka selanjutnya ada kecenderungan akan timbul suatu harapan-
harapan baru. Melalui harapan-harapan itu, seseorang kemudian akan bersikap dan bertindak atau 
berusaha untuk mencapainya dengan cara dan kemampuan yang dimiliki. Oleh karena itu, peranan 
dapat juga didefenisikan sebagai kumpulan harapan yang terencana seseorang yang mempunyai status 
tertentu dalam masyarakat. Peranan dapat dikatakan sebagai sikap dan tindakan seseorang sesuai 
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dengan statusnya dalam masyarakat. Atas dasar defenisi tersebut, maka peranan dalam kehidupan 
masyarakat adalah aspek dinamis dari status.1 
Peran ataupun tingkah laku yang diproses pembentukannya di masyarakat itu kemudian 
“mengharuskan” misalnya perempuan itu harus lemah lembut, emosional, cantik, sabar, penyayang, 
sebagai pengasuh anak, pengurus rumah dan lain-lain. Sedangkan laki-laki harus kuat, rasional, wibawa, 
perkasa (macho), pencari nafkah dan lain-lain. Perempuan dan laki-laki pada hakikatnya mempunyai 
status yang sama dalam suatu masyarakat, yang membedakan adalah fungsi dan peran yang diemban 
untuk mengatasi berbagai masalah kehidupan manusia. Perkembangan selanjutnya menunjukkan 
perempuan kadang-kadang harus menjadi makhluk domestik karena tuntutan kehidupan yang 
lambat laun mendapat justifikasi dari masyarakat sebagai makhluk kelas dua (second sex). Hal inilah 
yang selanjutnya melahirkan gerakan feminisme dengan berbagai bentuk dan tuntutan, yang ingin 
membebaskan perempuan dari keterkungkungan domestikasi.
Suatu kenyataan bahwa aplikasi dan implikasi gender di masyarakat belum sesuai dengan 
yang diharapkan, masih sangat dipengaruhi oleh sosial budaya setempat. Ketidakadilan gender 
termanifestasikan dalam berbagai bentuk misalnya subordinasi, marginalisasi, beban kerja lebih banyak 
dan streotipe2. Salah satu ketidakadilan adalah subordinasi terhadap perempuan misalnya dalam hal 
pendapatan. Semua pekerjaan yang dikategorikan reproduksi di anggap rendah dan menjadi subordinasi 
dari pekerjaan produksi yang dikuasai kaum lelaki. Hal ini menyebabkan banyak lelaki dan perempuan 
sendiri akhirnya menganggap bahwa pekerjaan domestik dan reproduksi lebih rendah.
III. Peran Perempuan Bugis-Makassar
Jejak dinamika kehidupan perempuan dan laki-laki suku Bugis-Makassar dapat ditelusuri sampai 
saat ini. Pada zaman dahulu, masyarakat Bugis-Makassar sudah memberikan kepada perempuan hak 
dan kewajiban serta kesempatan akses dan kontrol (pendidikan, ekonomi, sosial, politik). Perempuan 
dan laki-laki mempunyai kesempatan dan hak yang sama, serta senantiasa saling menghargai, bekerja 
sama untuk sebuah keberhasilan secara proporsional, serta memperlihatkan hubungan yang lebih 
bersifat egaliter.
Namun demikian, urusan-urusan rumah tangga cenderung berada di bawah kewenangan para 
wanita, yang memiliki hubungan dekat dan kerjasama yang akrab. Keterlibatan perempuan di dalam 
rumah tangga disebabkan adanya pandangan masyarakat yang beranggapan bahwa perempuan tidak 
mempunyai peranan produktif dalam kegiatan ekonomi di luar rumah, di mana perempuan hanya 
ditakdirkan menjadi ibu rumah tangga sehingga di anggap kurang pantas jika mereka mempunyai 
kegiatan di luar rumah tangga, baik di dalam rumah tangga orang tua si gadis maupun di rumah 
suami sesudah kawin. Sementara kaum laki-laki yang menjadi anggota tetap rumah tangga, umumnya 
memusatkan aktivitas mereka di luar rumah. Hubungan antara laki-laki dalam sebuah rumah tangga 
lebih formal di banding hubungan antar wanita. Mencerminkan karakter mereka yang lebih kompetitif 
dan agresif 3.
1 Abdulsyani, Sosiologi, Skematika, Teori Dan Terapan, Jakarta: Bumi Aksara, 1994, h. 94
2 Handayani dan Sugiarti, Konsep dan Teknik Penelitian Gender, (Malang: Universitas Muhammadiyah Malang, 2002), h. 15
3 Chabot menggambarkan hubungan antara laki-laki dalam rumah tangga Bugis-Makassar bersifat formal, kaku dan terpaksa. Kaum laki-
laki lebih menjalin hubungan yang formal di banding perempuan tidak hanya dalam lingkungan rumah tangga tetapi juga secara umum. 
Jika mereka terlihat kaku dan terpaksa dalam rumah tangga, itu karena mereka merasa berada di luar dunia kesibukan, kehangatan, dan 
peranan perempuan sehari-hari.
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Istri berkewajiban merawat suami dan anaknya dengan tekun dan penuh perhatian pada saat 
mereka sakit. Adapun ketika suami memaksakan diri untuk pergi bekerja meskipun belum sehat maka 
seorang istri sebaiknya selalu menghubunginya untuk menanyakan perkembangan kesehatannya. 
Menurut Comte, wanita secara konstitusional bersifat inferior terhadap laki-laki karena kedewasaan 
mereka berakhir pada masa kanak-kanak. Comte percaya bahwa wanita menjadi subordinat laki-laki 
manakala mereka menikah. Analisis mengenai wanita di dalam masyarakat merupakan perkembangan 
penting karenan status atau posisi seseorang pada suatu tatanan sosial berhubungan dengan kekuasaan. 
Status wanita di dalam masyarakat kini dapat dianalisis dalam hubungannya dengan kerugian mereka 
baik dalam kekuasaan ekonomi dan sosial maupun dalam pembentukan prestise sosial yang dikaitkan 
pada jenis kelamin dan peran-peran pekerjaan.4 
 Usia yang lebih tua membuat anggota rumah tangga memiliki status lebih, sampai pada kondisi 
tertentu, di mana mereka tidak meminati lagi status tersebut dan tidak lagi berminat memegang peran 
aktif dalam urusan-urusan kemasyarakatan. Kejadian seperti ini, tetap membuat mereka dihormati, 
tetapi mereka menarik diri dari urusan kemasyarakatan dan hanya peduli dengan urusannya sendiri, 
pada umumnya tidak lagi aktif terlibat dalam pembuatan keputusan rumah tangga. 
Ada tiga peran yang harus dilakukan oleh perempuan yaitu sebagai pribadi, istri dan ibu rumah 
tangga. Sebagai pribadi, perempuan sebagaimana juga laki-laki tentu ingin memiliki prestasi-prestasi 
yang membanggakan, terlebih yang bisa membantu kesejahteraan keluarga. Khusus bagi wanita yang 
bekerja juga harus berperan untuk mengurus dan menyelesaikan pekerjaan kantor, sedang peran 
sebagai istri berupa memperhatikan kebutuhan fisik dan psikis suami, membantu suami menyelesaikan 
masalah sebagai mitra sejajar suami. Adapun peran ibu dijalankan dengan memenuhi dan memberikan 
kebutuhan fisik dan psikis (cinta kasih, rasa damai dan aman) kepada anak-anak dan memperhatikan 
perkembangan anak.
Perubahan yang terjadi di dalam masyarakat tentu saja diikuti oleh perubahan pandangan terhadap 
lingkungan termasuk keberadaan perempuan. Kaum perempuan yang semula hanya bekerja di 
dalam rumah, kini telah menjadi hal biasa jika harus bekerja di luar rumah. Semakin berkembangnya 
tingkat pendidikan antara perempuan dan laki-laki menyebabkan mereka semakin sejajar di dalam 
mendapatkan kesempatan kerja. Fenomena ini berkembang secara positif. Perempuan yang telah 
mengenyam pendidikan tinggi kebanyakan tidak mau tinggal diam menjadi ibu rumah tangga, tetapi 
ingin ikut menunjang kesejahteraan keluarga.
Relasi antara perempuan dan laki-laki berubah dari waktu ke waktu. Cara produksi, perubahan 
alam, peperangan, pertemuan dengan budaya lain, dan pendidikan, menjadi faktor yang merubah 
hubungan-hubungan tersebut. Setiap perubahan pada faktor-faktor yang berhubungan dengan relasi 
antar manusia (keluarga, pendidikan, pengetahuan, politik, agama) maupun yang alamiah dapat 
merubah pola-pola relasi gender 5.
Berbicara mengenai pengambilan keputusan pada perkawinan atau keluarga hendaknya 
memperhatikan norma-norma yang mengatur hubungan antara perempuan dan laki-laki. Pada acuan 
gender klasik dengan sistem patriarkhi dan dominasi sangat kuat pada suami sebagai sebagai kepala 
keluarga. Sektor domestik yang dikerjakan oleh perempuan sering tidak dihargai sehingga pengambilan 
keputusan mutlak didominasi oleh suami begitu pula sektor lainnya. Pada akhirnya sadar atau tidak, 
4 Ollenburger dan Moore, Sosiologi Wanita, Jakarta: Rineka Cipta, 1996), h.9
5 Simatauw Meentje, Gender dan Pengelolaan Sumber Daya Alam, (Kupang: Yayasan Penguatan Institusi dan Kapasitas Lokal, 2001), h. 27
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ada perubahan hubungan gender dengan perubahan kehidupan sosial dan ekonomi yang menyebabkan 
adanya pergeseran-pergeseran atau minimal budaya yang lebih permisif. Kondisi ini memperlihatkan 
tidak adanya kekekalan di dalam tatanan hubungan sosial. 
Sejak dahulu, kerajaan di Bugis dikenal dengan kesetaraan gender. Literatur-literatur sejarah 
menyebutkan beberapa raja/ratu perempuan yang memimpin di jazirah Sulawesi bagian selatan. Buku 
History of Java (1817) meyebutkan bahwa Thomas Stanford Raffles mencatat kesan kagum akan peran 
perempuan Bugis dalam masyarakatnya: “the women are held in more esteem than could be expected 
from the state of civilization in general, and undergo none of those severe hardships, privations or labours 
that restrict fecundity in other parts of the world” (Perempuan Bugis Makassar menempati posisi yang 
lebih terhormat daripada yang disangkakan, mereka tidak mengalami tindakan kekerasan, pelanggaran 
privacy atau dipekerjakan paksa sehingga membatasi aktifitas/kesuburan mereka, dibanding yang 
dialami kaumnya di belahan dunia lain.6 
Sejarah di daerah Bugis-Makassar pernah melahirkan beberapa tokoh intelektual wanita. Salah 
satunya adalah Nene’ Mallomo. Nene’ Mallomo merupakan salah satu tokoh cendekiawan terkemuka 
di Sidenreng Rappang (Sidrap), Sulawesi Selatan, dan telah menjadi simbol yang melegenda di daerah 
Bugis. Salah satu hasil dari buah pemikirannya adalah berupa sebuah prinsip yang harus dijalankan 
oleh aparat kerajaan dalam mewujudkan masyarakat yang taat hukum. Prinsip tersebut dikenal dengan 
ungkapan “Naiya Ade’ Temmakkeana’ Temmakkeappo” (hukum tidak mengenal anak cucu).
Wanita kedua adalah Siti Aisyah Tenri We Tenriolle, sang penyelamat naskah Lagaligo. Lagaligo 
merupakan naskah kuno dari Luwu yang ditulis dalam bahasa Bugis kuno (lontara). Naskah ini dianggap 
sebagai karya epos terpanjang di dunia. We Tenri Olle, perempuan Bugis yang juga penguasa di Tanete, 
mendirikan sekolah rakyat sekitar tahun1890-an, atau berpuluh-puluh tahun lebih dahulu dari Kartini.
Nene’ Mallomo dan We Tenri Olle merupakan dua figur wanita yang bebas di zamannya. Mereka 
tidak terkungkung oleh zaman dan adat yang merendahkan para wanita. Perempuan di tanah Bugis-
Makassar mempunyai tempat yang terhormat dalam pranata sosial termasuk dalam dunia pendidikan. 
Mereka tidak hanya menampilkan kecantikan fisik semata. Di bumi yang memerdekan petuah atau 
kebijaksanaan sebagai pijakannya kehadiran wanita menjadi penyeimbang.
Budaya Makassar memposisikan perempuan pada posisi yang terhormat berdasarkan ungkapan-
ungkapan yang digunakan, kepada perempuan khususnya dalam peran sebagai “ibu”. Posisi “ibu” 
tampaknya menempati kedudukan yang sangat terhormat dalam konteks budaya Makassar, untuk 
mengacu kepada “ibu” dalam budaya Bugis-Makassar biasanya digunakan dua kata, yaitu ammaq dan 
anrong. Kata ammaq, penggunaannya terbatas yaitu hanya pada ibu yang mengacu pada manusia yang 
biasanya bermakna denotatif. Namun kalau anrong, penggunaannya lebih luas karena bisa digunakan 
untuk ibu manusia juga bisa berarti pada induk hewan atau serangga, dan biasanya digunakan untuk 
ungkapan yang bermakna konotatif. Pengunaan kata anrong (ibu) yang bermakna denotatif misalnya 
ungkapan tersebut seperti “anrong lima” (ibu jari) yang menyimbolkan peranan ibu fleksibel dan dengan 
mudah berinteraksi dengan anak-anak (jari-jari) serta seluruh lapisan masyarakat, “anrong tukak” 
(rangka tangga) menyimbolkan peran fungsional ibu sebagai tempat berperang dan bertumpunya 
anak-anak (seperti anak tangga) untuk menuju ke posisi yang lebih tinggi. Ungkapan-ungkapan ini 
memperlihatkan bahwa posisi perempuan sangat terhormat, yaitu posisi sebagai anrong rante yang 
6 Raffles, History of Java, Appendix F, “Celebes”: h. lxxxvi
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selalu digunakan pada bagian depan leher dan di dekat hati si pemakai kalung serta menjadi tumpuan 
pandangan setiap orang yang melihatnya.
Realitas sosial kultural masyarakat Bugis-Makassar menggambarkan tentang peran ibu yang 
dianggap sebagai pendidik utama dalam keluarga. Oleh karena itu, jika anak mengalami kesalahan 
dalam menginternalisasikan nilai-nilai sosial-budaya dalam kehidupannya, maka ungkapan berupa 
makian bukan dialamatkan kepada sang anak, tetapi justru kepada sang ibu dengan makna negatif. 
Perempuan dalam menjalankan kegiatan sehari-hari, khususnya peran di wilayah domestik dan 
wilayah publik, juga ditemukan yang memposisikannya sejajar dengan laki-laki di Sulawesi Selatan, 
khususnya di kalangan etnis Bugis-Makassar. Pada wilayah domestik ditemukan ungkapan bahwa 
“domain perempuan seputar rumah, dan domain laki-laki mencapai batas langit”, sedangkan dalam 
menjalankan peran publik terdapat kefleksibelan untuk perbedaan tingkah laku gender, seperti dalam 
ungkapan: “siapa pun, meskipun seorang laki-laki, yang mempunyai kualitas seperti perempuan adalah 
seorang perempuan; tetapi meskipun seorang perempuan, mempunyai kualitas seperti laki-laki adalah 
seorang laki-laki”. Aplikasi parsial dari prinsip ini ditemukan dalam kesempatan para perempuan dalam 
konteks sebagai pemimipin perang atau pemimpin politik. Terlihat dari seorang tokoh perempuan yang 
turut mewarnai sejarah perjuangan kerajaan Gowa melawan Belanda yaitu I Fatimah Daeng Takontu 
Karaeng Campagaya, yang lahir pada tanggal 10 september 1659. Ia adalah putri Sultan Hasanuddin yang 
digelari oleh seorang penyair Belanda sebagai “Garuda dari Timur” karena kegigihan dan keahliannya 
dalam hal ilmu bela diri. Fatimah ikut membantu perjuangan melawan Belanda di Banten dengan 
pasukan elit serta memimpin pasukan bainea (pasukan perempuan) dan bergabung dengan pasukan 
Syekh Yusuf. Akibat kekalahan pasukan Banten dan pasukan kerajaan Gowa, Fatimah kembali ke 
Makassar meneruskan perjuangannya melawan Belanda. Dia pun gugur dalam suatu pertempuran 
sengit melawan Belanda di tanah kelahiranya sendiri, yaitu Gowa.
Peran gender melahirkan relasi gender, sedangkan relasi gender melahirkan peran gender. 
Analisis relasi gender inilah yang akan memberikan gambaran bagaimana masyarakat dan budaya 
Makassar mendefenisikan hak dan tanggung jawab kepada perempuan dan laki-laki, serta bagaimana 
mendefinisikan identitas sosial perempuan dan laki-laki berdasarkan peran gender diklasifikasikan 
menjadi dua bagian besar, yaitu peran kodrati (peran reproduktif) yang bersifat permanen diantara 
perempuan dan laki-laki sehingga tidak dapat dipertukarkan, sedangkan peran budaya merupakan 
peran domestik, peran produktif, dan peran sosial merupakan peran berdasarkan hasil kontruksi budaya, 
oleh karena dapat dipertukarkan (bertukar peran antara perempuan dan laki-laki) dan berubah dari 
waktu ke waktu. Adapun peran tersebut sebagai berikut:
1. Peran kodrati (nature): peran reproduktif.
Berdasarkan hasil analisis keseluruhan teks folklor, diperbolehkan sejumlah representasi identitas 
gender berdasarkan peran perempuan dan laki-laki. Peran kodrati atau peran reproduktif yang diperoleh 
berdasarkan data folklor mempunyai porsi sangat kecil. Peran kodrati atau peran reproduktif seperti 
anriwa-riwa anaqlolo (menimang-nimang bayi) tokoh perempuan ini merupakan sebagai perempuan 
yang sudah sepantasnya menimang bayi layaknya seorang ibu dan istri.
2. Peran budaya (culture)
Peran budaya meliputi peran domestik, peran produktif, dan peran sosial. Peran seorang perempuan 
sebelum menikah hanyalah terbatas pada aktivitas di lingkungan domestic, yaitu mengurus rumah 
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tangga, seperti menyapu dan membersihkan rumah. Aktivitas setelah bersuami, perannya masih tetap 
di sektor domestik yaitu sebagai istri atau ibu rumah tangga. Perempuan menjalankan peran sebagai 
istri di wilayah domestik yang hanya mengurus rumah tangga dan keperluan suaminya sewaktu berada 
di rumah, serta keperluan yang akan dibawa untuk bekerja.
Gambaran ini mengandung pesan bahwa peran seorang istri di suatu lingkungan sangat diperhatikan 
dan dihargai karena untuk mengambil keputusan, raja membutuhkan pendapat dan dukungan seorang 
istri. Pendapat istrinyalah yang menjadi keputusannya pada saat itu, meskipun pada awalnya permaisuri 
ragu-ragu mengeluarkan pendapat, akan tetapi raja mengatakan saya butuh pendapatmu makanya saya 
bertanya. Kondisi ini tampaknya memposisikan citra perempuan di lingkungan kerajaan atau istana.
Budaya Bugis-Makassar tidak membatasi perempuan untuk berekspresi menjadi pemimpin. Satu 
di antara perempuan Bugis yang terkenal memperjuangkan kemerdekaan pada masa pemerintahan 
Belanda adalah Opu Daeng Risadju. Opu Daeng Risadju memperoleh gelar sebagai “Macan Betina Dari 
Timur”, terbukti dengan beberapa kali beliau keluar-masuk penjara tetapi dalam dirinya tak sedikit pun 
rasa gentar, terlebih lagi mundur sebelum Indonesia meraih kemerdekaan. Sehingga, dalam ruang-ruang 
kultural perempuan dan laki-laki Bugis-Makassar terpatri konsep kesejajaran peran dan fungsi. Artinya, 
walaupun memiliki hak dan kewajiban yang sama, namun tetap terdapat batasan kerja individual yang 
terbentuk secara fitrawi.
Peran perempuan hebat lainnya dapat kita temukan pada suku Makassar, yaitu di desa Bontoloe 
Kabupaten Gowa. Seorang perempuan di daerah ini dipercaya lebih mampu dibandingkan sosok 
seorang laki-laki dalam hal ritual, di Bontoloe, adaq baine selalu menikah dengan pemangku jabatan 
tradisional, kecuali karaeng. Adaq baine dari penguasa desa adalah perempuan yang bertanggung 
jawab terhadap kalompoang dan yang bertugas menyelenggarakan ritual yang berkaitan dengan pusaka 
keramat tersebut. Perempuan dewasa ini bertanggung jawab terhadap pusaka keramat di Bontoloe telah 
mengemban tugas tersebut sekitar 30 tahun, sementara selama periode yang sama karaeng telah di 
pegang oleh empat orang. Perempuan yang memelihara kalompoang, yang tidak dapat diganti selama 
dia masih hidup, menepati jabatan adaq yang tertinggi di desa. Dia dianggap sebagai perwakilan adaq 
yang paling tinggi, termasuk dalam kepemimpinan politik dan spiritual, sementara karaeng tidak lebih 
dari pelaksanaan kekuasaan politik di bawah legitimasi pusaka keramat. Sinong, perempuan tua yang 
bertugas menjaga kalompoang Bontoloe, adalah orang yang pada saat yang sama di pandang memiliki 
pengetahuan yang paling mendalam tentang adaq serta kepercayaan tradisional.
 Umumnya kaum perempuan merupakan “pemeran utama” dalam praktek kepercayaan tradisional 
sehari-hari. Mereka dianggap ahli dalam bidang itu dan hal itu semakin diperkuat oleh kenyataan 
bahwa di beberapa desa, kaum perempuan berperan pula sebagai dukun (sanro). Selama pelaksanaan 
ritual, kaum perempuan mempersiapkan dan mengatur berbagai jenis persembahan dan memastikan 
agar seluruh rangkaian upacara dilaksanakan sesuai dengan tata cara yang telah ditentukan dalam 
kepercayaan dan adaq. Selain itu, perempuan juga bertanggung jawab terhadap semua unsur 
“keduniawian” suatu ritual, seperti memasak dan menyajikan hidangan kepada para peserta dari 
desa tersebut yang menghadiri upacara, maupun peserta yang datang dari tempat lain. Dalam istilah 
modern, dapat dikatakan bahwa manajemen kepercayaan tradisional lebih banyak diserahkan kepada 
kaum perempuan, sedang kaum pria lebih mendominasi pelaksanaan ritualnya, termasuk membakar 
kemenyan, membacakan mantra (baca-baca), menyucikan sesuatu dengan air atau minyak. Hal itu 
khususnya terjadi dalam ritual menyangkut hubungan simbolis antara kepercayaan dengan struktur 
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politik komunitas tersebut. Sebaliknya, perempuan melaksanakan sebagian besar ritual atau tahapan-
tahapan ritual dalam ruang lingkup pribadi atau keluarga, misalnya ritus-ritus daur hidup.
3. Perempuan sebagai perantara penyampaian nasar (tinjaq) 
Meski agaknya baru muncul relatif lebih belakangan dan masih jarang ditemukan, tinjaq kategori 
ini dibuat karena ingin memperoleh harta kekayaan atau kemakmuran yang juga berhubungan dengan 
‘pola pertukaran’ antara manusia dengan roh ‘penghuni’ pusaka keramat. Munculnya tinjaq seperti 
itu disebabkan oleh semakin bertambahnya pola hidup materialistis yang bahkan telah menyusup 
hingga ke pelosok pedalaman. Jika dahulu perekonomian masyarakat sepenuhnya berlandaskan sistem 
pertukaran produk makanan serta barang lainnya, dan kesenjangan standar kehidupan relatif kecil, 
maka meningkatnya jumlah saudagar, guru, dan pegawai lainnya yang kondisi keuangannya lebih baik 
dibanding para petani, sehingga terjadi perubahan fundamental dalam hal sikap mereka terhadap uang 
dan kekayaan dan material lainnya. 
IV. Penutup
Uraian di atas dapat disimpulkan bahwa masyarakat Bugis-Makassar memberikan kepada 
perempuan hak dan kewajiban serta kesempatan akses dan kontrol yang sama dengan laki-laki, serta 
senantiasa saling menghargai, bekerja sama untuk sebuah keberhasilan secara proporsional, serta 
memperlihatkan hubungan yang lebih bersifat egaliter. Namun demikian, urusan-urusan rumah tangga 
cenderung berada di bawah kewenangan para wanita. Peran perempuan Bugis-Makassar terbagi tiga 
yaitu: peran kodrati (nature)/peran reproduktif, peran budaya (culture), dan peran sebagai perantara 
penyampaian nasar (tinjaq).
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Abstrak
Islam merupakan ajaran yang membawa nilai-nilai kebaikan dan kebenaran serta menolak semua nilai yang 
buruk, batil dan haram. Nilai-nilai dalam Islam tersebut bersumber dari al-Qur’an dan Sunnah Rasulullah 
saw yang harus diamalkan dalam kehidupan sehari-hari oleh setiap orang muslim. Nilai-nilai tersebut 
tersebar pada aspek-aspek dalam ajaran Islam yang terdiri atas Aqidah, akhlak, ibadah, dan muamalah 
diniawiyah. Ajaran Islam tidak mengenal adanya dikotomi antara ilmu pengetahuan dengan agama, karena 
ilmu yang dikembangkan bersumber dari nilai-nilai yang bersifat universal yang diajarkan dalam kitab suci 
agama Islam. Ilmu pengetahuan yang diajarkan al-Qur’an sungguh luas dan dalam, namun keterbatasan 
yang dimiliki oleh manusia seringkali melakukan dikotomi antara ilmu pengetahuan dan agama, yang pada 
akhirnya menyulitkan untuk melakukan integrasi keilmuan.
Kata kunci: nilai-nilai keislaman, integrasi keilmuan, universalitas.
I. PENDAHULUAN
Islam sebagai agama yang benar, agama yang sempurna, agama yang diredhai, agama yang menjadi pilihan manusia merupakan sistem kehidupan yang dari lahir sampai mati, dari bangun tidur sampai tidur kembali. Juga Islam sebagai jalan yang lurus (ميقتسلما طارص) yang harus dilalui atau dijalani 
manusia agar selamat hidup di dunia dan bahagia di akhirat, sebagaimana firman Allah swt pada surah 
al-An’am ayat 153:
 مُٰكى َّصَو ۡمُِكٰلَذ ِۚۦِهلِيبَس نَع ۡمُِكب َق َّرَفَتَف َلُب ُّسلٱ ْاوُِعبََّتت َلَو ُۖهوُِعبَّتَٱف اٗمِيقَتۡسُم ِٰطَرِص اَٰذَه َّن
َ
أَو
 َنوُقَّتَت ۡمُكَّلَعَل ِۦِهب
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Terjemahnya:
153. dan bahwa (yang Kami perintahkan ini) adalah jalanKu yang lurus, Maka ikutilah Dia, dan janganlah 
kamu mengikuti jalan-jalan (yang lain) [152], karena jalan-jalan itu mencerai beraikan kamu dari jalanNya. 
yang demikian itu diperintahkan Allah agar kamu bertakwa.
Islam membawa nilai-nilai kebaikan, kebenaran, dan nilai kehalalan lalu menolak semua nilai yang 
baruk, batil, dan haram. Nilai-nilai Islam tersebut bersumber dari al-Qur’an dan Sunnah Rasulullah 
saw. yang harus diamalkan dalam kehidupan sehari-hari oleh setiap orang muslim atau mulia’min, 
sebagaimana firman Allah swt pada surah al-Isra’ ayat 9:
 اٗرۡج
َ
أ ۡمَُهل َّن
َ
أ ِٰتَِحٰل َّصلٱ َنُولَمۡعَي َنيِ َّلٱ َِيننِمۡؤُۡملٱ ُ َِّشبُيَو ُمَوۡق
َ
أ َِه ِتَِّلل يِدۡهَي َناَءۡرُقۡلٱ اَٰذَه َِّنإ
 اِٗيربَك
Terjemahnya:
Sesungguhnya Al Quran ini memberikan petunjuk kepada ( jalan) yang lebih Lurus dan memberi khabar 
gembira kepada orang-orang Mu’min yang mengerjakan amal saleh bahwa bagi mereka, ada pahala yang besar,
II. KERANGKA TEORI
Nilai-Nilai Islam
Nilai-nilai Islam yang bersumber dari al-Qur’an dan Sunnah Rasulullah saw. tersebar pada aspek-
aspek ajaran Islam yang terdiri atas Aqidah, akhlak, ibadah, dan Muamalah diniawiyah yang menjadi 
bahagian dari paham agama Muhammadiyah yang merupakan ruh terhadap gerakan yang dilakukan 
oleh Muhammadiyah dalam upaya mewujudkan cita-cita perjuangannya yaitu “terwujudnya masyarakat 
Islam yang sebenar-benarnya” 
Nilai-nilai Islam yang dimaksud adalah: nilai-nilai yang terdapat pada Aqidah Islam yakni nilai Tauhid 
yang harus hidup dalam sanubari setiap orang yang dapat menghidup suburkan iman, menumbuhkan 
dan mendorong setiap hamba Allah untuk melakukan ibadah dan amal saleh dalam kehidupan sehari-
hari merupakan, nilai Tauhid menjadi kontrol dan pengawasan yang melekat dalam kehidupan setiap 
diri manusia, karena Tauhid bermakna bahwa Allah itu Esa, Esa pada Dzat-Nya, Esa pada sifat dan 
asma-Nya, Esa pada af ’al atau perbuatan-Nya.
Dialah Tuhan yang mencipta, Dialah yang memelihara, Dialah yang berkuasa, Dialah yang memberi 
rezki, karena itu Dialah yang patut dan wajib di sembah, itulah yang tersimpul dalam surah al-Fatihah 
ayat 1-7:
 ٤ ِنيِّلدٱ ِمَۡوي ِِكٰلَم ٣ ِميِحَّرلٱ حۡمَٰنَِّرلٱ ٢ َينِمَٰلَعۡلٱ ِّبَر ِ َِّل ُدۡمَۡلٱ ١ ِميِحَّرلٱ حۡمَٰنَِّرلٱ ِ َّلٱ بِسۡمِ
 ِۡيرَغ  ۡمِهۡي
َلَع  َتۡمَعۡن
َ
أ  َنيِ َّلٱ  َٰطَرِص  ٦ َمِيقَتۡسُۡملٱ  َٰطَر ِّصلٱ  َانِدۡهٱ  ٥ ُينِعَتَۡسن  َكاَّيوَإِ  ُدُبۡعَن  َكاَِّيإ
 ٧ َِينّلآ َّضلٱ َلَو ۡمِهۡيَلَع ِبوُضۡغَۡملٱ
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Terjemahnya:
1. dengan menyebut nama Allah yang Maha Pemurah lagi Maha Penyayang[1].1 2. segala puji[2]2 bagi Allah, 
Tuhan semesta alam[3].3 3. Maha Pemurah lagi Maha Penyayang. 4. yang menguasai[4]4 di hari Pembalasan[5].5 
5. hanya Engkaulah yang Kami sembah[6]6, dan hanya kepada Engkaulah Kami meminta pertolongan[7]7. 
6. Tunjukilah[8]8 Kami jalan yang lurus, 7. (yaitu) jalan orang-orang yang telah Engkau beri nikmat kepada 
mereka; bukan ( jalan) mereka yang dimurkai dan bukan (pula jalan) mereka yang sesat.[9]9
Kemudian nilai yang terdapat pada aspek akhlak adalah sifat, sikap, perilaku yang baik. Masyhur 
dikalangan umat muslim bahwa ada empat sifat utama Rasulullah saw. yakni: Siddiq, amanah, tabligh, 
dan fatanah. Kemudian nilai-nilai lainnya adalah: Mukminun (orang yang beriman), Shalihun (orang 
yang baik), Mukhlishun (orang yang ikhlas beramal dan bekerja), Muqshithun, (orang yang yang bijak), 
‘Adilun (orang yang adil), Mujahidun (orang yang militan), Mujaddidun (orang yang reformis, dinamis), 
Mushaddiqun, (orang yang jujur), Muttaqun (orang yang bertaqwa).
Selain itu nilai-nilai yang terdapat dalam ibadah menghidupkan jiwa dan memberi semangat untuk 
selalu berkomunikasi dengan yang Maha pencipta melalui shalat, dzikir, do’a, dan membaca al-Qur’an, 
baik nilai yang wajib maupun nilai sunnat, dengan nilai-nilai ibadah tersebut seorang hamba selalu 
merasa dekat dengan Tuhannya, selalu merasa terjaga dan terpelihara, bahkan merasa terlindungi dan 
mendapat bimbingan terus menerus dari-Nya., sebagaimana firman Allah swt. pada surah al-Dzariyat 
ayat 56-57:
 ٥٧ ِنوُمِعۡطُي ن
َ
أ ُدِير
ُ
أ ٓاَمَو ٖقِۡزّر نِّم مُهۡنِم ُدِير
ُ
أ ٓاَم ٥٦ ِنوُدُبۡعَِل َِّلإ َسن ِۡلٱَو َّن ِۡلٱ ُتۡق
َلَخ اَمَو
1 [1] Maksudnya: saya memulai membaca al-Fatihah ini dengan menyebut nama Allah. Setiap pekerjaan yang baik, hendaknya dimulai 
dengan menyebut asma Allah, seperti makan, minum, menyembelih hewan dan sebagainya. Allah ialah nama zat yang Maha Suci, yang 
berhak disembah dengan sebenar-benarnya, yang tidak membutuhkan makhluk-Nya, tapi makhluk yang membutuhkan-Nya. Ar Rahmaan 
(Maha Pemurah): salah satu nama Allah yang memberi pengertian bahwa Allah melimpahkan karunia-Nya kepada makhluk-Nya, sedang 
Ar Rahiim (Maha Penyayang) memberi pengertian bahwa Allah Senantiasa bersifat rahmah yang menyebabkan Dia selalu melimpahkan 
rahmat-Nya kepada makhluk-Nya.
2 [2] Alhamdu (segala puji). memuji orang adalah karena perbuatannya yang baik yang dikerjakannya dengan kemauan sendiri. Maka 
memuji Allah berrati: menyanjung-Nya karena perbuatannya yang baik. lain halnya dengan syukur yang berarti: mengakui keutamaan 
seseorang terhadap nikmat yang diberikannya. kita menghadapkan segala puji bagi Allah ialah karena Allah sumber dari segala kebaikan 
yang patut dipuji. 
3 [3] Rabb (tuhan) berarti: Tuhan yang ditaati yang Memiliki, mendidik dan Memelihara. Lafal Rabb tidak dapat dipakai selain untuk 
Tuhan, kecuali kalau ada sambungannya, seperti rabbul bait (tuan rumah). 'Alamiin (semesta alam): semua yang diciptakan Tuhan yang 
terdiri dari berbagai jenis dan macam, seperti: alam manusia, alam hewan, alam tumbuh-tumbuhan, benda-benda mati dan sebagainya. 
Allah Pencipta semua alam-alam itu.
4 [4] Maalik (yang menguasai) dengan memanjangkan mim,ia berarti: pemilik. dapat pula dibaca dengan Malik (dengan memendekkan 
mim), artinya: Raja. 
5 [5] Yaumiddin (hari Pembalasan): hari yang diwaktu itu masing-masing manusia menerima pembalasan amalannya yang baik maupun 
yang buruk. Yaumiddin disebut juga yaumulqiyaamah, yaumulhisaab, yaumuljazaa' dan sebagainya. 
6 [6] Na'budu diambil dari kata 'ibaadat: kepatuhan dan ketundukkan yang ditimbulkan oleh perasaan terhadap kebesaran Allah, sebagai 
Tuhan yang disembah, karena berkeyakinan bahwa Allah mempunyai kekuasaan yang mutlak terhadapnya. 
7 [7] Nasta'iin (minta pertolongan), terambil dari kata isti'aanah: mengharapkan bantuan untuk dapat menyelesaikan suatu pekerjaan 
yang tidak sanggup dikerjakan dengan tenaga sendiri. 
8 [8] Ihdina (tunjukilah kami), dari kata hidayaat: memberi petunjuk ke suatu jalan yang benar. yang dimaksud dengan ayat ini bukan 
sekedar memberi hidayah saja, tetapi juga memberi taufik.
9 [9] Yang dimaksud dengan mereka yang dimurkai dan mereka yang sesat ialah semua golongan yang menyimpang dari ajaran Islam.
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Terjemahnya:
Dan aku tidak menciptakan jin dan manusia melainkan supaya mereka mengabdi kepada-Ku. 57. aku tidak 
menghendaki rezki sedikitpun dari mereka dan aku tidak menghendaki supaya mereka memberi-Ku makan.
Ibadah yang dilakukan harus dengan ikhlas kepada Allah semata, sebagaimana firman Allah swt. 
pada surah al-Bayyinah ayat 5:
 ُنيِد َِكٰلَذَو  َۚةٰوَك َّزلٱ ْاُوتۡؤُيَو َةٰوَل َّصلٱ ْاوُمِيقُيَو َٓءاَفَنُح َنيِّلدٱ َُل َينِِصلُۡم َ َّلٱ ْاوُدُبۡعَِل َِّلإ ْآوُرِم
ُ
أ  ٓاَمَو
 ِةَِمّيَقۡلٱ
Terjemahnya:
Padahal mereka tidak disuruh kecuali supaya menyembah Allah dengan memurnikan ketaatan kepada-Nya 
dalam (menjalankan) agama yang lurus[1595],10 dan supaya mereka mendirikan shalat dan menunaikan 
zakat; dan yang demikian Itulah agama yang lurus.
Selanjutnya nilai-nilai Islam dalam muamalah duniawiyah tidak lain adalah nilai-nilai akhlak 
dalam kehidupan sehari-hari, seperti nilai keadilan, nilai persamaan, nilai, kewajaran (yang ma’ruf), 
yang terkait dengan berbagai bidang kehidupan, yakni: sosial, politik, ekonomi, budaya, pertahanan, 
dan keamanan, baik dalam yang berkaitan sistem kenegeraan sendiri maupun hubungan bilateral dan 
multilateral.
1. Surah al-Mumtahanah 60: 8:
 ْآوُطِسۡقُتَو ۡمُهو َُّبَت ن
َ
أ ۡمُكِٰرَيِد نِّم مُكوُِجر
ُۡي َۡملَو ِنيِّلدٱ ِف ۡمُكُوِلٰتَُقي َۡمل َنيِ َّلٱ ِنَع ُ َّلٱ ُمُٰكىَهۡنَي َّل
 َينِطِسۡقُۡملٱ ُِّبُي َ َّلٱ َِّنإ ۚۡمِهَِۡلإ
Terjemahnya:
Allah tidak melarang kamu untuk berbuat baik dan Berlaku adil terhadap orang-orang yang tiada memerangimu 
karena agama dan tidak (pula) mengusir kamu dari negerimu. Sesungguhnya Allah menyukai orang-orang 
yang Berlaku adil.
2. Surah al-Isra’17: 70:
 ۡن َّمِّم ِٖيرثَك ٰ
ََع ۡمُٰهَنۡل َّضَفَو ِٰتَِبّي َّطلٱ َنِّم مُٰهَنَۡقزَرَو ِرۡحَۡلٱَو ِ َّۡبلٱ ِف ۡمُٰهَنۡلَََحو َمَداَء َِٓنب اَنۡم َّرَك ۡدَقَلَو
 ٗليِضۡفَت اَنۡقَلَخ
Terjemahnya:
Dan Sesungguhnya telah Kami muliakan anak-anak Adam, Kami angkut mereka di daratan dan di lautan[862]11, 
Kami beri mereka rezki dari yang baik-baik dan Kami lebihkan mereka dengan kelebihan yang sempurna atas 
kebanyakan makhluk yang telah Kami ciptakan.
10 [1595] Lurus berarti jauh dari syirik (mempersekutukan Allah) dan jauh dari kesesatan.
11 [862] Maksudnya: Allah memudahkan bagi anak Adam pengangkutan-pengangkutan di daratan dan di lautan untuk memperoleh 
penghidupan.
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3. Surah al-hujurat 49: 13:
 ۡمُكَمَرۡك
َ
أ َِّنإ ْۚ آوُفَراَعَِل َِلٓئاَبَقَو اٗبوُعُش ۡمُٰكَنۡلَعََجو َٰثن
ُ
أَو ٖرَكَذ نِّم مُٰكَنۡقَلَخ اَِّنإ ُساَّلنٱ اَه ُّي
َ
أ َٰٓي
 ِٞيربَخ ٌمِيلَع َ َّلٱ َِّنإ ۚۡمُٰكىَقۡت
َ
أ ِ َّلٱ َدنِع
Terjemahnya:
13. Hai manusia, Sesungguhnya Kami menciptakan kamu dari seorang laki-laki dan seorang perempuan dan 
menjadikan kamu berbangsa - bangsa dan bersuku-suku supaya kamu saling kenal-mengenal. Sesungguhnya 
orang yang paling mulia diantara kamu disisi Allah ialah orang yang paling taqwa diantara kamu. 
Sesungguhnya Allah Maha mengetahui lagi Maha Mengenal.
4. Surah al-Fusshilat 41: 34:
 ٌِّلَو ۥُهَّن
َ
أَك ٞةَٰوَدَع ۥُهَنۡيَبَو َكَنَۡيب يِ َّلٱ اَِذإَف ُنَسۡح
َ
أ َِه ِتَّلِٱب ۡعَفۡدٱ ُۚةَِئّي َّسلٱ َلَو ُةَنَسَۡلٱ ِيوَتَۡست َلَو
 ٞمِيَح
Terjemahnya:
Dan tidaklah sama kebaikan dan kejahatan. Tolaklah (kejahatan itu) dengan cara yang lebih baik, Maka tiba-
tiba orang yang antaramu dan antara Dia ada permusuhan seolah-olah telah menjadi teman yang sangat setia.
5. Surah al-Nisa 4: 29:
 ٖضاََرت  نَع  ًةَٰرَِجت  َنوَُكت  ن
َ
أ  ٓ َِّلإ  ِلِٰطَبۡلِٱب  مُكَنَۡيب  مُكَٰلَوۡم
َ
أ  ْآوُلُك
ۡ
َأت  َل  ْاوُنَماَء  َنيِ َّلٱ  اَه ُّي
َ
أ َٰٓي
 اٗميَِحر ۡمُِكب َنَك َ َّلٱ َِّنإ ۚۡمُكَسُفن
َ
أ ْآوُلُتۡقَت َلَو ۚۡمُكنِّم
Terjemahnya:
Hai orang-orang yang beriman, janganlah kamu saling memakan harta sesamamu dengan jalan yang batil, 
kecuali dengan jalan perniagaan yang Berlaku dengan suka sama-suka di antara kamu. dan janganlah kamu 
membunuh dirimu[287];12 Sesungguhnya Allah adalah Maha Penyayang kepadamu.
III. PEMBAHASAN 
Aktualisasi Nilai-Nilai Islam
Secara umum bahwa nilai-nilai Islam seluruhnya masih sangat actual, hanya saja, masih banyak 
di antara manusia atau umat muslim yang menjauhi nilai-nilai Islam yang bersumber dari al-Qur’an 
dan sunnah Rasulullah saw., apakah mereka sengaja menjauhi atau hanya karena mereka tidak paham 
atau tidak mengetahuinya, sehingga mereka tidak mengamalkan dalam kehidupannya sehari-hari.
Ketika nilai-nilai Islam tertanam dalam jiwa seseorang atau tertanam dalam hati sanubari seseorang, 
maka tidak ada kebaikan yang sulit dilakukan, bahkan hatinya selalu menggelora untuk melakukan 
perbaikan terhadap kesalahan atau pelanggaran yang dilakukan oleh orang lain dalam kehidupannya, 
selalu dia ingat sabda Rasulullah saw:
12 [287] Larangan membunuh diri sendiri mencakup juga larangan membunuh orang lain, sebab membunuh orang lain berarti membunuh 
diri sendiri, karena umat merupakan suatu kesatuan.
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 لجر هليإ ماقف ,ناورم ةلاصلا لبق ديعلا موي ةبطلخاب أدب نم لوأ :لاق باهش نب قراط نع 
 :هيلعام ضىق دقف اذه امأ :ديعسوبأ لاقف :كلانه ام كرت دق :لاقف ,ةبطلخا لبق ةلاصلا :لاقف
 عطتسي مل نإف هديب هيرغيلف اركنم مكنم ىأر نم :لوقي ملسو هيلع للها لىص للها لوسر تعمس
ملسم هاور 13.ناميلإا فعضأ كلذو هبلقبف عطتسي مل نإف ,هناسلبف
Artinya:
Thariq bin Syihab meriwayatkan bahwa orang yang pertama berkhutbah id sebelum salat adalah Marwan, 
maka berdirilah seorang laki berkata: bahwa salat itu sebelum khutbah, maka dia berkata: sungguh telah 
ditinggalkan yang begini, lalu Abu Sa’id berkata: Adapun tindakan yang demikian telah ditetapkan Rasulullah 
sebagaimana yang aku dengar dari beliau “siapa yang melihat di antara kamu kemungkaran hendaklah 
merubah dengan tangannya, jika kamu tidak mampu hendaklah merubah dengan lisannya (lidahnya), dan 
jika tidak mampu dengan hatinya saja, yang demikian selemah-lemah iman. (HR. Muslim)
Demikian juga jika nilai-nilai Islam sudah merasuk dalam hati sanubari warga Muhammadiyah, 
maka tidak ada kebaikan yang sulit dilakukan dalam rangka membangun kehidupan umat yang lebih 
maju, termasuk dalam memajukan amal usaha Muhammadiyah dengan segala bentuk gerakannya 
semata-mata untuk kepentingan Islam sebagai agama yng berkemajuan.
KH. Ahmad Dahlan pernah mengatakan “Hidup-hidupkan Muhammadiyah jangan mencari 
hidup di Muhammadiyah” maksudnya hidupkan, kembangkan, dan majukan Muhammadiyah sesuai 
perkembangan dan kemajuan zaman, jangan ada di antara saudara-saudara hanya mau hidup di 
Muhammadiyah tetapi tidak mau mengurus dan mengembangkan, apatahlagi hanya melakukan 
perbuatan yang dikategorikan menggerogoti Muhammadiyah dan amal usahanya, seperti: mengambil 
sesuatu melebihi dari yang seharusnya atau melebihi kewajaran (melebih dari hak yang telah ditetepkan). 
Karena itu, ada beberapa hal yang perlu juga saya pertegas sebagai tambahan pernyataan Kiyai 
Dahlan tersebut dengan ungkapan, 1. “Hidup dan majukan sekolah Muhammadiyah dan amal usaha 
lainnya, supaya semuanya bisa hidup sejahtera”. artinya bangun dan kembangkan serta majukan amal 
usaha Muhammadiyah yang berada dalam tanggung jawabnya, agar semuanya bisa hidup sejahtera, 2. 
Jangan mematikan sekolah Muhammadiyah sekalipun sudah dalam keadaan sakarat, karena sekolah 
Muhammadiyah adalah tempat saudara-saudara bekerja dan beramal, binalah dengan baik, dan 
kembangkan, 3. Bekerjalah atas dasar iman dan ikhlas karena Allah semata niscaya Allah swt. akan 
membalasnya, 4. Jangan menghalalkan segala cara untuk mendapatkan sesuatu. 5. Imbalan jasa, gaji 
atau honorarium itu, terimalah sebagai bentuk pemelihara keikhlasan, sedikit atau banyak disyukurilah 
sebagai sebuah karunia Allah swt, niscaya Allah akan memberi berberkah kepadamu.
Rezki adalah pemberian atau karunia Allah swt. yang wajib disyukuri, sebagaimana firman Allah 
pada surah Ibrahim ayat 7:
 ٞديِدََشل ِباَذَع َِّنإ ۡمُتۡرَفَك ِنئَلَو ۖۡمُكَّنَدِيز
َ
َل ۡمُتۡرَكَش ِنئَل ۡمُكُّبَر َنَّذ
َ
َأت ۡذوَإِ
13 Al-Hafid Zakiyuddin Abdul ‘Adzim al-Munziriy, Mukhtashar Shahih Muslim, ditahkik oleh Muhammad Nasiruddin Al-Baniy, Riyadh: 
Maktabah al-Ma’arif, 1412, h. 16 
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Terjemahnya:
Dan (ingatlah juga), tatkala Tuhanmu memaklumkan; “Sesungguhnya jika kamu bersyukur, pasti Kami akan 
menambah (nikmat) kepadamu, dan jika kamu mengingkari (nikmat-Ku), Maka Sesungguhnya azab-Ku 
sangat pedih”.
Nilai-Nilai Islam Dikembangkan Melalui Ilmu Pengetahuan
Salah satu yang membedakan Islam dengan ajaran lain adalah penekanannya terhadap ilmu 
pengetahuan (sains), karena Islam merupakan agama yang sangat konsent terhadap kemajuan 
dan mendorong bangkitnya peradaban umat manusia. Al-Qur’an dan Hadis Nabi saw. mengajak 
dan mendorong kaum muslimin untuk mencari dan mendapatkan ilmu pengetahuan.14 Kemudian 
menempatkan orang-orang yang beriman dan berilmu pengetahuan pada derajat yang tinggi.15 Malaikat 
diperintahkan Allah sujud kepada Adam, karena ilmu yang dimiliki Adam diajarkan kepadanya.16 Al-
Qur’an membedakan antara orang yang berilmu dengan orang yang tidak berilmu.17 Hanya orang yang 
berilmu yang dapat memahami tanda-tanda kekuasaan Allah,18 hanya orang berilmu yang takut kepada 
Allah.19
Kemudian beberapa pernyataan yang disandarkan kepada Nabi saw, di antaranya: mencari ilmu 
adalah wajib bagi setiap muslim,20 carilah ilmu sekalipun di Negeri Cina,21 carilah ilmu sejak buaian 
hingga liang lahad,22 para ulama adalah pewaris para Nabi,23 kemudian pada hari kiamat akan ditibang 
tinta yang digunakan ulama menulis atau mengembangkan ilmunya dengan darah syuhada, maka tinta 
ulama dilebihkan dari darah syuhada.24 
Penyataan al-Qur’an dan hadis Nabi saw. tersebut menimbulkan pertanyaan dikalangan umat 
tentang: ilmu yang bagaimana yang harus dimiliki seorang muslim untuk mendapatkan derajat yang 
tinggi, dan dapat memperoleh penghargaan disisi Allah swt. melebihi penghargaan-Nya terhadap para 
syuhada itu. 
Imam al-Gazali menemukan dua puluh jawaban yang berbeda-beda tentang masalah ini lalu 
ditulis dalam “Ihya Ulum al-Din”, seperti para ulama ilmu kalam memandang bahwa belajar teologi 
merupakan sebuah kewajiban, sementara para fuqaha ulama ahli fiqih memandang bahwa fiqhi Islam 
yang disebutkan dalam hadis Rasulullah. Kemudian al-Gazali sendiri lebih memandang bahwa ilmu 
yang wajib dicari menurut agama adalah terbatas pada pelaksanaan kewajiban syariat Islam.25 
Kemudian lebih lanjut dia membagi ilmu menjadi dua, yakni: “ilmu Agama” dan “ilmu non Agama”, 
Ilmu agama disebutnya dengan Ulum Syar’i yakni ilmu–ilmu yang diperoleh melalui wahyu dan ajaran 
14 Baca, al-Qur’an surah al-‘Alaq ayat 1-5 
15 Baca, al-Qur’an surah al-Mujadilah ayat 11 
16 Baca, al-Qur’an surah al-Baqarah ayat 31-32
17 Baca, al-Qur’an surah al-Zumar ayat 9 
18 Baca, al-Qur’an surah al-Ankabut ayat 43 
19 Baca, Al-Qur’an Surah al-Fathir ayat 28 
20 Baca, HR. Ibnu Majah, Sunan Ibnu Majah, Jilid I, (Semarang: Thaha Putra, t.th), h. 81,
21 Sayyid Hasan Syirazi, Kalimah al-Rasul al-“Azam, h. 203 
22 HR. Ibnu Majah, loc. cit., Abi Dawud al-Sijistani, Sunan Abi Dawud, Jilid II, (Bayrut: Dar al-Fikr, 1994 M/1414 H), h. 281 
23 HR. Ibnu Majah, loc. cit., dan Abi Dawud, Loc.cit., 
24 Baca, al-Suyuthi, al-Jami’ al-Shagir, jilid II, Damaskus, 1352, h. 657  
25 Lihat, Mahdi Ghulsyani, The Holy Quran and The Sainces of Nature, diterhjemahkan oleh Agus Efendi, dngan judul “Filasafat-Sains menurut 
al-Qur’an”, (Bandung: Mizan, 1996), h. 40 
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Nabi saw.,26 ilmu non agama dia bagi menjadi ilmu yang terpuji (mahmudah) yang dibolehkan, dan 
ilmu yang tercela (mazmumah) yang tidak dibolehkan.27
Mulla Muhsin Faydh al-Kasyani dalam bukunya “Muhajjat al-Baydha” menulis: bahwa “mempelajari 
hukum Islam sesuai dengan kebutuhan sendiri merupakan kewajiban perorangan (wajib ain) bagi 
setiap orang muslim, belajar fiqih untuk memenuhi kebutuhan orang lain adalah wajib kifayah baginya.28
 Pernyataan al-Gazali tentang klasifikasi ilmu juga tidak seluruhnya dapat diterima, karena ilmu 
dalam Islam tidak ada dikotomi antara ilmu agama dan ilmu umum, yang jelas bahwa semua ilmu 
yang dapat dimanfaatkan dalam kehidupan ini wajib diketahui, ada yang wajib perorangan (wajib 
‘ain), ada pula yang wajib terhadap komunitas atau kelompok (wajib kifa’iy), sedangkan ilmu tentang 
bela diri (wajib setiap orang) sedangkan ilmu tentang bela negara adalah wajib bagi para perajurit dan 
keamanan negara dan masyarakat. Hanya saja ilmu yang berbahaya bagi manusia tidak boleh dipelajari, 
seperti ilmu sihir.
Karena itu, ilmu pengetahuan yang harus ditumbuh kembangkan oleh setiap muslim adalah ilmu 
yang menunjang pertumbuhan dan perkembangan peradaban umat manusia dalam kehidupannya, 
baik hubungannya dengan penyembahan kepada Tuhan, hubungannya dengan sesama manusia, 
hubungannya dengan sesama makhluk, dan hubungannya dengan lingkungan alam semesta, serta 
hubungannya dengan kehidupan masa depan setiap diri di akhirat.
Integrasi Keilmuan
Pada dasarnya, Islam tidak mengenal adanya dikotomi antara ilmu pengetahuan dengan agama, 
karena ilmu yang dikembangkan bersumber dari nilai-nilai yang bersifat universal yang diajarkan dalam 
kitab suci agama Islam. Al-Qur’an mengajarkan semua nama-nama untuk diketahui atau dipahami 
merupakan sebuah bentuk ilmu pengetahuan,29 kemudian dinyatakan pula bahwa “sekiranya air laut 
dijadikan tinta untuk menulis ayat-ayat Allah, niscaya keringlah air laut, ayat Allah belum tuntas ditulis,”.30 
Ini berarti bahwa Ilmu pengetahuan yang diajarkan al-Qur’an sungguh luas dan dalam, seperti luas dan 
dalamnya lautan. Hanyalah manusia yang memiliki keterbatasan yang selalu membuat dikotomi, yang 
menyulitkan untuk melakukan integrasi.
Selanjutnya, pada bagian ini digambarkan bagaimana proses munculnya ilmu pengetahuan 
bagi manusia, ilmu pengetahuan pada dasarnya lahir atau terbangun sejak manusia diciptakan,31 
memperhatikan beberapa firman Allah swt. dalam al-Qur’an, maka ilmu lahir dan berkembang karena 
manusia selalu berpikir, mereka memikirkan tentang Tuhan, alam semesta, dan kehidupannya sendiri:
26 Bandingkan, Ibid., h. 41 
27 Bandingkan, Ibid., 
28 Lihat, Ibid. h. 42 
29 Baca, al-Qur’an surah al-Baqarah ayat 33 
30 Baca, al-Qur’an surah al-Kahfi ayat 109 
31 Baca, al-Qur’an surah al-Baqarah ayat 31 
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Pola berpikir: manusia berpikir tentang Tuhan
(Ilmu Tauhid, Ilmu Aqidah, Ilmu Ibadah)
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hubungannya dengan sesama makhluk, dan hubungannya dengan lingkungan 
alam semesta, serta hubungannya dengan kehidupan masa depan setiap diri di 
akhirat.
Integrasi Keilmuan 
Pada dasarnya, Islam tidak mengenal adanya dikotomi antara ilmu 
pengetahuan dengan agama, karena ilmu yang dikembangkan bersumber dari 
nilai-nilai yang bersifat universal yang diajarkan dalam kitab suci agama Islam. 
Al-Qur’an mengajarkan semua nama-nama untuk diketahui atau dipahami 
merupakan sebuah bentuk ilmu pengetahuan,30 kemudian dinyatakan pula bahwa 
“sekiranya air laut dijadikan tinta untuk menulis ayat-ayat Allah, niscaya 
keringlah air laut, ayat Allah belum tuntas ditulis,”.31 Ini berarti bahwa Ilmu 
pengetahuan yang diajarkan al-Qur’an sungguh luas dan dalam, seperti luas dan 
dalamnya lautan. Hanyalah manusia yang memiliki keterbatasan yang selalu 
membuat dikotomi, yang menyulitkan untuk melakukan integrasi.
Selanjutnya, pada bagian ini digambarkan bagaimana proses munculnya 
ilmu pengetahuan bagi manusia, ilmu pengetahuan pada dasarnya lahir atau 
terbangun sejak manusia diciptakan,32 memperhatikan beberapa firman Allah 
swt. dalam al-Qur’an, maka ilmu lahir dan berkembang karena manusia selalu 
berpikir, mereka memikirkan tentang Tuhan, alam semesta, dan kehidupannya 
sendiri:
Pola berpikir: manusia berpikir tentang Tuhan 
(Ilmu Tauhid, Ilmu Aqidah, Ilmu Ibadah) 
                                     Manusia      Alam Semesta 
                       
30Baca, al-Qur’an surah al-Baqarah ayat 33  
31Baca, al-Qur’an surah al-Kahfi ayat 109  
32Baca, al-Qur’an surah al-Baqarah ayat 31  
Al-qur’an/
Hadis Nabi
Al-
Qur’an & 
Hadis
N bi
Manusia berpikir tentang 
dirinya 
(Ilmu sosial, Ilmu Ekonomi, 
Ilmu politik, ilmu hukum, dll.) 
Manusia berpikir tentang Alam 
Semesta 
(Ilmu fisika, Ilmu Biologi, Ilmu 
Kimia, dll) 
Ketika manusia berpikir tentang Dzat y ng maha agung, yang maha kuasa, yang maha pencipta, 
menusia akan menyadari bahw  alam semest  beserta isinya adalah sesuatu yang diciptakan, maka 
mereka akan berkata bahwa yang menciptakan itu adalah Tuhan, dan Tuhan itu satu-satunya yang wajib 
disembah. Hal ini berarti bahwa manusia mengakui ke-Esaan Tuhan, pengetahuan ini melahirkan ilmu 
ketuhanan (teologi) atau ilmu tauhid, yang berkembang menjadi ilmu kalam. 
Kemudian ketika manusia berpikir dan melakukan kajian tentang alam semesta yang luas dan 
beraneka ragam dalam hamparan dan kandungannya, maka lahir pula berbagai macam ilmu tentang 
alam semesta, yang dikenal dengan ilmu alam, yang berkembang menjadi ilmu pengetahuan alam yang 
terdiri atas kimia, fisika, dan biologi. Kemudian ketika dikaji bagaimana mengolah dan memanfaatkan 
sumber daya alam yang beraneka ragam itu, maka lahirlah ilmu teknik dan manajemen, kemudian 
bagaimana berkomunikasi yang baik, maka lahirlah bahasa dan sastera.
Selanjutnya ketika manusia berpikir tentang dirinya, bagaimanapun dia akan berkomunikasi, 
bagaimana bergaul yang baik, bersikap yang baik, maka lahirlah ilmu sosial, ilmu bahasa, ilmu 
komunikasi, bagaimana memenuhi kebutuhan hidupnya, maka lahirlah ilmu ekonomi, bagaimana 
melakukan transaksi, maka lahirlah ilmu hukum dan lain-lain.
Karena itu, manusia harus selalu berpikir dan melakukan penelitian (eksperimen dan pengamatan) 
sebagaimana diajarkan dalam al-Qur’an dengan berbagai terem, seperti: لافأ 33,نوركفتت لافأ 32,نولقعت لافأ 
نآرقلا نوربدتي لافأ 35,نورظني لافأ 34,نورصبت demikian juga dengan terem ,بابللأاولوأ لاإركذي امو بابللأا يلو ْاآي 
mereka yang tergolong ulul albab selalu berpikir dan berpikir, sehingga dapat melahirkan berbagai 
macam ilmu pengetahuan, orang yang selalu berpikir digolongkan sebagai filosof. Itulah sebabnya 
para filosof, mengatakan bahwa induk dari segala ilmu pengetahuan adalah filsafat, karena filsafat 
merupakan hasil dari proses berpikir yang dalam tentang hakikat sesuatu.36
Perkembangan ilmu pengetahuan pada masa kontemporer sekarang ini sangat pesat, berbeda 
dengan pada masa lampau di abad pertengahan dan abad moderen. Pada abad pertengahan dunia 
pengetahuan diwarnai dengan dominasi agama atas rasio. Penalaran rasional dikembangkan dalam 
32 Baca al-Qur’an, Surah al-Baqarah ayat 44, 76, Ali Imran ayat 65, al-An’am ayat 32, Yusuf ayat 2 
33 Baca al-Qur’an, Surah al-An’am ayat 50
34 Baca al-Qur’an, Surah al-Qasas ayat 72, al-Zuhruf ayat 51 
35 Baca al-Qur’an, Surah al-Gasiyah ayat 17 
36 Bandingkan, Yusuf Qardawi, al-Qur’an Berbicara tentang Akal dan Ilmu Pengetahuan, (Jakarta: Gema Insan, 1998), h. 23-59 
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batas-batas dogma keagamaan, di Eropa umpamanya pengaruh gereja sangat dominan terhadap 
segala aspek kehidupan termasuk terhadap dunia ilmu. Pada abad moderen dunia ilmu bergeser dari 
dominasi agama terhadap rasio kepada dominasi rasio terhadap agama. Ilmu pengetahuan sudah sangat 
berkembang melampaui batas-batas doktrim agama, sehingga muncul paham kebebasan beragama, 
semua agama sama, padahal sikap beragama seperti ini sungguh sangat berbahaya bagi kehidupan 
manusia.
Dengan demikian, ilmu pengetahuan yang dikembangkan pada era sekarang ini adalah ilmu yang 
terintegrasi dengan pengetahuan tentang adanya Tuhan yang maha pencipta dengan berbagai bidang 
keilmuan, karena Islam mengembangkan ilmu yang bersifat universal, yakni: ilmu ketuhanan, ilmu 
sosial kemasyarakatan, ilmu kealaman, dan ilmu-ilmu lain yang dapat menopang atau menunjang 
kesejahteraan hidup manusia, maka lahirlah ilmu-ilmu ekonomi yang merupakan ilmu yang diharapkan 
memberi kesejahteraan bagi kehidupan manusia. 
Ilmu Ekonomi merupakan ilmu yang sangat penting dipelajari oleh manusia, karena ilmu ini 
memberi informasi bagaimana bekerja dan menjadi orang yang produktif atau menjadi orang yang 
dapat menghasilkan sesuatu yang dapat dinikmati oleh orang agar mereka menjadi tenang dan senang, 
lalu menjadi aman dan sejahterah. Setiap orang pasti berpikir untuk memenuhi kebutuhan hidupnya, 
bagaimana berusaha, apa yang akan diusahakan, pekerjaan apa yang dapat menghasilkan sesuatu 
yang bermanfaat. Maka yang harus menjawab pertanyaan itu semua adalah ilmu ekonomi. Kemudian 
bagaimana seharusnya usaha itu dilakukan, maka nilai-nilai ajaran Islam perlu dikembangkan dalam 
upaya integrasi keilmuan.
IV. KESIMPULAN
Demikian juga segala usaha yang dilakukan tersebut memerlukan langkah pengembangan dan 
komunikasi, maka ilmu pengetahuan perlu diintegrasikan dengan nilai-nilai ke-Islaman yang bersumber 
dari al-Qur’an dan Hadis Nabi saw. hal ini perlu dilakukan karena kebanyakan manusia melupakannya. 
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Abstrak
Pengurusan bimbingan dan kebajikan saudara Muslim secara rasmi berada di bawah tanggungjawab Majlis 
Agama Islam atau Jabatan Agama Islam Negeri. Organisasi dakwah bukan kerajaan (NGO) seperti Persatuan 
Kebajikan Saudara Muslim (PERKIM), Angkatan Belia Islam (ABIM), Persatuan Cina Muslim Malaysia 
(MACMA) dan Darul Fitrah juga berperanan untuk membimbing dan menjaga kebajikan saudara Muslim. 
Walau bagaimanapun masih terdapat berbagai isu dan masalah berkaitan pengurusan bimbingan dan 
kebajikan saudara Muslim. Kajian ini bertujuan mengkaji pendekatan dan cabaran Persatuan Saudara-
saudara Baru Muslim Kedah (KECMA) dalam melaksanakan program bimbingan dan kebajikan saudara 
Muslim di Negeri Kedah. Kajian ini menggunakan pendekatan interviu dan pemerhatian dalam proses 
pengumpulan data yang dianalisis secara diskriptif. Hasil kajian mendapati organisasi ini lebih banyak 
memfokuskan kepada program kebajikan berbanding dengan program bimbingan. Kajian ini juga mendapati 
organisasi ini berdepan dengan cabaran pengurusan organisasi yang kurang sistematik, kekurangan dana 
dan sumber manusia yang terlatih.
Kata kunci: Pelaksanaan, Program Bimbingan dan Kebajikan, Saudara Muslim, Negeri Kedah.
1 Pensyarah Kanan di Pusat Pengajian Umum Kolej Sastera dan Sains Universiti Utara Malaysia.
2 Pensyarah Pelawat Kanan di Pusat Pengajian Umum Kolej Sastera dan Sains Universiti Utara Malaysia. 
3 Pensyarah Kanan di Pusat Pengajian Umum Kolej Sastera dan Sains Universiti Utara Malaysia. 
4 Pensyarah Kanan di Pusat Pengajian Umum Kolej Sastera dan Sains Universiti Utara Malaysia. 
5 Pensyarah Kanan di Pusat Pengajian Umum Kolej Sastera dan Sains Universiti Utara Malaysia.
6 Pembantu Penyelidik di Pusat Pengajian Umum Kolej Sastera dan Sains Universiti Utara Malaysia. 
36  -    Prosiding Seminar Serantau Islam Kontemporer Indonesia-Malaysia “Islam Kontemporer di Indonesia dan Malaysia”
Pengenalan
Sebagai orang yang baru memeluk Islam, saudara Muslim masih belum memahami sepenuhnya ajaran Islam. Mereka sedang dalam proses membina persepsi diri tentang nilai, kepercayaan serta amalan hidup yang belum pernah diamalkan sebelum ini7. Pada masa yang sama 
mereka menghadapi pelbagai jenis cabaran, tekanan dan masalah. Antaranya ialah gangguan emosi, 
kepincangan adat dan budaya, masalah perundangan, masalah ekonomi, dan juga konflik kekeluargaan 
yang boleh sampai ke tahap penyingkiran ahli keluarga asal. Bagi mereka, menukar agama adalah 
umpama pengkhianatan dan penghinaan kepada keturunan dan agama. Wujud dalam kalangan mereka 
yang disisihkan dan diboikot daripada komuniti asal mereka (Anuar, 2002:145). Justeru itu, golongan 
saudara Muslim harus terus dibantu dari segi kerohanian dan jasmani agar dapat menjaga kesejahteraan 
hidup mereka.
Berdasarkan peruntukan undang-undang di Malaysia, pengurusan berkaitan bimbingan dan 
kebajikan Muallaf secara rasmi berada di bawah tanggungjawab kerajaan negeri melalui agensi-
agensinya sama ada Majlis Agama Islam atau Jabatan Agama Islam. Selain itu, terdapat juga organisasi 
dakwah bukan kerajaan (NGO) seperti Persatuan Kebajikan Islam Malaysia (PERKIM), Angkatan 
Belia Islam Malaysia (ABIM) dan Darul Fitrah yang sama-sama berperanan untuk membimbing dan 
menjaga kebajikan Muallaf. Walaupun terdapat beberapa organisasi yang secara rasmi atau sukarela 
mengendalikan hal-ehwal saudara Muslim, masih terdapat beberapa isu berkaitan saudara Muslim 
terutamanya berkaitan isu bimbingan dan kebajikan mereka.
Kertas kerja ini bertujuan untuk mengkaji tentang peranan Persatuan Kedah Convert Muslim 
Assosiation (KECMA) dalam menguruskan bimbingan dan kebajikan saudara Muslim di Negeri Kedah.
DEFINISI OPERASI
Persatuan Kedah Convert Muslim Assosiation (KECMA)
KECMA ditubuhkan pada tahun 2010. Pengerusinya Ibrahim Lai merasa terpanggil untuk 
menubuhkan sebuah organisasi dakwah yang membuka keahlian kepada semua kaum tidak terhad 
kepada etnik tertentu sahaja. Organisasi ini beroperasi di Bandar Jitra di Daerah Kubang Pasu Kedah. 
Setakat Mac 2015, ahli KECMA mencecah 200 orang yang terdiri dari orang Cina, India, Siam dan Iban. 
Paling ramai orang Siam iaitu seramai 100 orang8.
Pendekatan
Pendekatan bererti kaedah (cara langkah-langkah dan sebagainya) yang diambil bagi memulakan 
dan melaksanakan tugas (mengatasi masalah dan lain-lain)9. Dalam Bahasa Inggeris ia bermaksud 
metode iaitu cara, kaedah dan teknik10. Pemakaian metode dalam bahasa Melayu dan Bahasa Inggeris 
sama ertinya. Terdapat beberapa perkataan Arab yang sangat dekat pengertian dengan metode iaitu 
manhaj, uslub dan wasilah.
7 Mahfuz Haji The. Kefahaman tentang Islam dan pengamalannya oleh saudara Baru: satu kajian khusus di Kuala Lumpur. Latihan Ilmiah 
Sarjana Muda Akademi Islam. Universiti Malaya Kuala Lumpur. 1992.
8 Kebanyakannya terdiri daripada wanita berbangsa Siam dari Thailand yang telah memeluk Islam kerana berkahwin dengan lelaki tempatan.
9 Kamus Dewan. Edisi Keempat, Cet. Ketiga. Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan Pustaka. 2010: 328.
10 Munir Ba’albaki. al-Mawrid. Beirut: Dar al- ‘Ilmi li al-Malayiin. 1977: 575.
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Dari segi istilah, beberapa orang sarjana Islam telah membezakan di antara wasilah dan uslub. 
Ghalush11 telah menggunakan perkataan wasilah sebagai penyampaian isi dakwah. Perkataan uslub 
adalah sebahagian dari wasilah yang paling penting yang bermaksud kaedah penyampaian isi dakwah. 
Definisi yang hampir sama dikemukakan oleh Zaydan12 iaitu uslub sebagai ialah kandungan atau isi 
dakwah melalui galakan dan amaran serta pendidikan dan pengajaran. Manakala wasilah pula ialah 
perkara yang dapat membantu pendakwah menyampaikan dakwah dengan cara yang berkesan dan 
produktif. Definisi yang lebih terperinci dikemukakan oleh Barguth13, uslub ialah cara dakwah yang 
melibatkan isi untuk disesuaikan dengan sasaran dan pemilihan bentuk penyampaian yang lebih 
menarik sasaran. Berdasarkan kepada definisi istilah dalam bahasa Arab dapat disimpulkan bahawa 
pendekatan dakwah merangkumi uslub dan wasilah dakwah.
Abd Aziz Mohd Zain14 dalam kajiannya tentang metodologi dakwah di Malaysia telah membahagikan 
pendekatan dakwah kepada beberapa aspek iaitu isi kandungan dakwah, sasaran dakwah, gaya 
persembahan isi, saluran dan media dakwah. Di dalam kajian ini pendekatan dakwah merangkumi isi 
kandungan dakwah, sasaran dakwah dan saluran atau media dakwah.
Cabaran Dakwah
Menurut Kamus Dewan perkataan cabaran berasal daripada perkataan cabar yang bermaksud tawar 
hati, takut dan penakut. Cabaran pula bermaksud hasil mencabar (mempersoalkan, mempertikaikan 
dan sebagainya), ajakan untuk berlawan. Ia juga dikatakan sebagai sesuatu (unsur, factor dan sebagainya) 
yang mencabar (menguji kemampuan dan ketabahan seseorang atau sesuatu organisasi)15. Dalam 
bahasa Arab perkataan yang paling sesuai dengan cabaran ialah tahaddiyat yang bermaksud halangan 
atau ujian.
Berdasarkan kepada kajian oleh Ab. Aziz Mohd Zain16 yang mengkaji matlamat dakwah dalam 
wawasan 2020 telah menyatakan cabaran dakwah ialah membangunkan akhlak masyarakat sesuai 
dengan tuntutan dan prinsip akhlak Islam, membangunkan pemikiran masyarakat ke arah menjadikan 
masyarakat Malaysia sebagai masyarakat yang kuat dan maju, memupuk dan menerapkan nilai-nilai 
perpaduan antara kaum sesuai dengan konsep tasamuh menurut perspektif Islam dan memperkukuhkan 
sistem keadilan sosial masyarakat dari sudut ekonomi dan sosial.
Cabaran berkaitan dengan masalah dan halangan dalam dakwah juga telah dikaji oleh sarjana 
Islam. Walau bagaimanapun kebanyakannya kajian ini lebih melihat kepada cabaran umum dalam 
pendekatan dakwah bukan dalam kerangka organisasi. Syed Othman al-Habsyi17 mendapati masalah 
dakwah berkaitan dengan masalah sasaran dakwah, masalah pendekatan, kekurangan pendakwah, 
kelemahan strategi dan masalah langkah seterusnya (follow up) iaitu selepas memeluk agama Islam. 
Abdul Manaf Haji Ahmad18 menyatakan antara masalah yang dihadapi oleh pendakwah berdasarkan 
11 Ahmad Ghulush. al-Da’wah al-Islamiyyah: Usuluha wa wasa’iluha. Qahirah: Dar al-Kitab al-Misryyi. 1987: 273.
12 ‘Abd al-Karim Zaydan. Usul al-Da’wah. Cet. 9. Beirut: Muasasah al-Risalah. 2001: 491-498.
13 Al-Tayyib Barguth. Manhaj al-Nabi fi himayah al-da’wah. USA: IIT. 1996: 68-69.
14 Ab. Aziz Mohd Zain. Metodologi dakwah. Kuala Lumpur: Penerbit Universiti Malaya. 2001: 83-213.
15 Kamus Dewan. Edisi Keempat, Cet. Ketiga. Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan Pustaka. 2010: 232.
16 Ab. Aziz Mohd Zain et. al., Dakwah Islam di Malaysia. Kuala Lumpur: Penerbit Universiti Malaya. 2006: 70.
17 Syed Othman al-Habsyi. Kepentingan pengurusan dalam dakwah Islamiah. Dlm. Abdullah Muhammad Zin, Che Yusoff Che Mamat 
& Ideris Endot (pnyt.). Prinsip dan kaedah dakwah dalam arus pembangunan Malaysia, hlm. 101-114. Bangi: Penerbit UKM. 1998: 106-112.
18 Abdul Manaf Haji Ahmad. Masalah dakwah Islamiah di Malaysia dan cara mengatasinya. Dlm. Abdullah Muhammad Zin, Che 
Yusoff Che Mamat & Ideris Endot (pnyt.). Prinsip dan kaedah dakwah dalam arus pembangunan Malaysia , hlm. 169-182. Bangi: 
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kajian Majlis Syura Dakwah Islamiah Malaysia, Yayasan Dakwah Islamiah Malaysia. Masalah yang 
dihadapi oleh organisasi dakwah ialah masalah kewangan, masalah tenaga pendakwah, kekurangan 
bahan bacaan berbentuk dakwah, masalah saudara baru dan masalah dakwah dalam negara berbilang 
kaum dan agama.
AB. Aziz Mohd Zain19 pula telah menyatakan terdapat empat masalah yang dihadapi dalam 
pendekatan dakwah. Masalah pertama berhubung dengan pendakwah ialah bahawa pendakwah tidak 
dapat menghayati akhlak yang baik atau tiada qudwah hasanah dalam kehidupan mereka. Masalah 
kedua ialah kabur dalam memahami Islam secara keseluruhan menyebabkan berlakunya perselisihan 
pendapat, yang mana dalam sesetengah hal adalah agak ketara. Masalah ketiga, pendakwah tidak 
cuba mengikut satu manhaj dakwah yang betul. Ramai pendakwah sekarang masih tidak mempunyai 
maklumat yang jelas tentang uslub dakwah, strategi dakwah, adab dakwah, keadaan sasaran dan 
sebagainya walaupun perkara-perkara itu penting dalam dakwah. Masalah keempat, sikap pendakwah 
sekarang yang berkecimpung di dalam dakwah bukan kerana didorong oleh kesedaran terhadap 
tanggungjawab dakwah, tetapi kerana dorongan penghidupan.
Justeru itu cabaran kepada usaha dakwah dapat dalam kajian ini dilihat dari sudut matlamat yang 
ingin dicapai oleh sesuatu organisasi dakwah. Cabaran juga boleh dilihat halangan-halangan yang 
terpaksa ditempuhi oleh organisasi dakwah dalam melaksanakan kerja-kerja dakwah.
Program Bimbingan
Menurut Kamus Dewan20 bimbingan bermaksud perbuatan membimbing (memberi petunjuk, 
huraian dan lain-lain) dan pimpinan. Program bimbingan memberi erti program yang dapat 
memantapkan penghayatan dan kefahaman saudara Muslim tentang Islam yang seterusnya akan dapat 
memantapkan akidah mereka. Merujuk kepada bidang dakwah, program bimbingan dikategorikan 
sebagai dakwah bi al-Lisan yang bermaksud dakwah dalam bentuk khutbah, pidato, ceramah, kuliah, 
diskusi, seminar, mesyuarat, nasihat, pidato-pidato radio, forum dan kesemuanya dilakukan dengan 
lidah atau bersuara21.
Program Kebajikan
Kebajikan bermaksud sesuatu yang membawa kebaikan, perbuatan baik, kebaikan22. Program 
kebajikan dalam konteks dakwah dikategorikan sebagai Da’wah bi al hal, yang bermaksud dakwah 
yang dilaksanakan secara tidak langsung ditujukan dalam bentuk perbuatan yang nyata contohnya 
menziarahi orang sakit, ziarah silaturahim di rumah, bantuan, pembinaan masjid, sekolah dan hospital, 
gotong-royong, pertanian dan sebagainya.23
Saudara Muslim
Saudara Muslim, saudara baru dan saudara kita adalah istilah yang digunakan di Malaysia bagi 
individu yang telah mengucapkan syahadah dan meninggalkan agama asal. Istilah ini sama maksudnya 
Penerbit UKM. 1998: 175-180.
19 Ab. Aziz Mohd Zain. Pengantar Dakwah Islamiah. Kuala Lumpur: Penerbit Universiti Malaya. 1997: 137.
20 Kamus Dewan. Edisi Keempat, Cet. Ketiga. Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan Pustaka. 2010: 187.
21 H. Hamzah Yaakub. Publisitik Islam teknik dakwah dan leadership. Bandung: CV. Diponegoro. 1981: 47.
22 Kamus Dewan. Edisi Keempat, Cet. Ketiga. Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan Pustaka. 2010: 110. 
23 H. Hamzah Yaakub. Publisitik Islam teknik dakwah dan leadership. Bandung: CV. Diponegoro. 1981. 
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dengan perkataan muallaf yang bermaksud orang yang baru memeluk Islam dan orang bukan Islam 
yang berjinak-jinak dengan Islam.
METODOLOGI KAJIAN
Kajian ini berbentuk kajian kes. Pengumpulan data premier menggunakan kaedah temu bual 
in depth secara bersemuka berbentuk separa berstruktur dan menjurus kepada soalan terbuka. Tuan 
Haji Ibrahim Lai telah ditemu bual bagi mendapatkan maklumat tentang CEKMA, pendekatan dan 
cabaran organisasi tersebut. Alat kajian yang digunakan dalam in- depth interview ialah protokol temu 
bual. Alat-alat teknikal yang digunakan adalah MP3 untuk rakaman temu bual. Proses penulisan 
transkripsi verbatime dilakukan dengan cara menulis semula perkataan demi perkataan hasil temu 
bual tersebut, sebagai rujukan jika timbul kekeliruan dalam proses transkripsi data. Analisis data adalah 
dalam bentuk tema.
DAPATAN KAJIAN
Berdasarkan analisis data didapati bahawa KECMA telah menjalankan beberapa bentuk program 
bimbingan dan program kebajikan. Antaranya:
Program Bimbingan
Program bimbingan yang dilaksanakan adalah seperti berikut: Kelas Bimbingan.
Organisasi ini telah melaksanakan program bimbingan kepada saudara Muslim. Setakat ini program 
bimbingan yang dilaksanakan diadakan di Ibu Pejabat Polis (IPK) Alor Setar. Kelas ini dikendalikan 
oleh Ustaz Mad seorang anggota polis. KECMA juga telah mengadakan kelas pengajian di Masjid 
Kubur Panjang pada hari Jumaat. Terdapat seramai 100 orang saudara Baru di sana.
“Dari segi tenaga pengajar. Saya ingat perlu belajar al-quran, halal haram, bila cuti saya buat 
program, kursus, tahajud dan macam-macam lagi. Selalunya buat hari jumaat. Buat di masjid. Setakat 
ini tidak buat lagi. Cuma saya sendiri yang mengajar. Penasihat Ustaz Masduki. Kalau ada apa-apa rujuk 
kepadanya. Kalau ada apa-apa program panggil dia ceramah sikit” (Ibrahim Lai 2015).
Memujuk saudara Muslim yang ingin Murtad
Pengerusi KECMA juga berperanan untuk memujuk dan membimbing saudara Muslim yang ingin 
meninggalkan Islam.
“Dulu ada Ibrahim Tan, masuk tabligh, kerja buat mozek, dia mahu menikah tiada duit. Akhir 
sekali dia murtad balik. Dia punya baju, jubah dia tinggal di Masjid Naga, Alor Setar. Dia masuk Cina 
balik. Dia cakap ada kedai Cina, saya tanya dia mahu mati duduk di mana? Kemudian dia sedih dan 
menangis. Saya ajak dia ikut saya. Esoknya dia tidak jumpa saya. Dia lari. Sudah 4 tahun dia masuk 
Islam. Ada satu lagi kes di Asun. Dia duduk di Napoh.” (Ibrahim Lai 2015).
Program Hari Kebesaran Islam
Terdapat beberapa program yang dianjurkan oleh KECMA. Antaranya: Majlis Iftar di Bulan 
Ramadhan dan Agihan Zakat Fitrah. KECMA telah menjadikan aktiviti berbuka puasa dan majlis 
penerimaan antara sebagai aktiviti rutin dalam bulan puasa. Aktiviti dijalankan di masjid, atas undangan 
pihak tertentu atau dalam kalangan saudara Muslim.
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“Bulan puasa buat program buka puasa, terima zakat. Majlis buka puasa buat di Masjid Muttaqin. 
Menerima zakat atau menghadiri undangan buka puasa. Ada juga buat masak- masak di rumah saya 
untuk saudara baru. Zakat-zakat banyak kalau bulan puasa, banyak NGO yang beri sumbangan.” 
(Ibrahim Lai 2015).
Majlis Korban Sempena Aidil Adha
Antara program yang telah dilaksanakan oleh organisasi ini ialah mengadakan majlis korban 
sempena Hari Raya Aidil Adha. Program itu merupakan upacara tahunan. Sebahagian daripada lembu 
korban telah disumbangkan oleh Menteri Besar Kedah. Program korban 4 ekor, sumbangan menteri 
besar bagi 3 ekor, lagi seekor NGO. Korban selalunya buat di rumah saya sendiri, di Taman Bahagia, 
(kampung dalam taman).
Sambutan Tahun Baru Cina
KECMA mengadakan program Sambutan Tahun Baru Cina sebagai platform dakwah kepada orang 
Islam dan bukan Islam. Selain untuk mengeratkan silaturrahim antara orang Islam dan bukan Islam, ia 
juga sebagai mesej kepada orang bukan Islam tentang keindahan Islam dan sikap toleransi orang Islam.
“Selain mengadakan program untuk hari kebesaran Islam, dulu saya ada buat program macam-
macam, sambut Tahun Baru Cina, buat di Restoren J.W.T Food tepi Wat Siam. Tapi sekarang restoren 
itu sudah tidak halal. Masa mula-mula buka halal. Kita jemput Menteri Besar. Dia bagi bantuan RM 
20 ribu. Digunakan untuk program tersebut.” (Ibrahim Lai 2015)
Latihan
Selain daripada bimbingan yang berkaitan dengan program keagamaan, KECMA juga mengadakan 
program latihan kemahiran. Setakat ini, program yang dilaksanakan ialah Kursus membuat kuih. 
Program ini bertujuan untuk melatih mereka berdikari dan mempunyai sumber pendapat. Terdapat 
dalam kalangan yang kehilangan pekerjaan apabila memeluk Islam. “Sekarang ada buat kursus buat 
kuih. supaya mereka sendiri boleh cari makan. Saya tidak mahu mereka minta sedekah.”
Program Kebajikan
Antara program kebajikan yang dijalankan oleh KECMA ialah seperti berikut:
- Lawatan ke rumah
Program lawatan dan ziarah ke rumah saudara Muslim dijalankan bagi mengeratkan hubungan 
silaturahim dengan saudara. Selain itu ia juga bertujuan untuk mengetahui masalah dan keperluan 
saudara Muslim. Dikendalikan sendiri oleh pengerusi KECMA dan ahli-ahli yang berminat. Program 
lawatan ini adalah antara agenda utama organisasi ini bagi memastikan keimanan saudara Baru 
terpelihara (Ibrahim Lai 2015).
- Membantu Saudara Muslim Memeluk Islam
Individu yang berniat untuk memeluk Islam terutamanya di kawasan Jitra dan Alor Setar akan 
mendapatkan pertolongan KECMA untuk menguruskan hal tersebut. Hal ini menunjukan kewujudan 
KECMA telah tersebar luas dalam kalangan orang Islam dan bukan Islam. “Selalunya orang telefon 
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mahu masuk Islam saya akan pergi. Ahli ada dalam 100 lebih. Tetapi siapa yang ada masa kita bawa 
pergi.” (Ibrahim Lai 2015)
- Memberi Bantuan Kepada Saudara Muslim Yang Menghadapi Masalah Kewangan
KECMA amat prihatin dengan saudara Muslim dan tidak teragak-agak untuk menghulurkan 
bantuan kepada mereka yang menghadapi masalah. “Ada yang laki hilang di kuala kedah (lari), Dia 
Siam masuk Islam, anak 6 orang. Dia makan susah, tiada kerja. Pekma lebih pada kebajikan. Ada yang 
anak ke sekolah tidak dapat bantuan, laki kerja kebun. Kemudian saya pergi bagi bantuan.” (Ibrahim 
Lai 2015). Beliau juga telah membantu membiayai pengajian salah seorang anak saudara Muslim untuk 
mengikuti pengajian di peringkat sekolah Tahfiz.
- Kerjasama Dengan Masjid dan NGO
Kerjasama dengan institusi masjid dan NGO telah memudahkan KECMA menjalankan program 
kebajikan kepada saudara Muslim. Antaranya berkerjasama dengan masjid bagi program anak angkat, 
di mana saudara Muslim dijadikan anak angkat kepada ahli Kariah Masjid Batu Tiga Jitra. Selain itu 
sumbangan derma yang diberikan oleh NGO telah menambahkan dana kewangan organisasi.
“Masjid Batu 13, Jitra ada buat ceramah. dia mahu kerjasama, dia ambil semua muaalaf sebagai 
anak angkat tidak kira umur termasuk orang dewasa. Tok imam yang ambil mualaf sebagai anak angkat 
kawasan jitra sahaja. Saya tinggal di tok keramat tanjung pauh. Belakang masjid India. Tetapi dalam 
proses nak buat.” (Ibrahim Lai 2015).
CABARAN
Analisis mendapati terdapat beberapa cabaran yang dihadapi oleh KECMA, antaranya:
Pengurusan Organisasi Dan Sumber Manusia
Salah satu cabaran utama yang dihadapi oleh organisasi ini ialah pengurusan organisasi yang tidak 
tersusun. Pengerusinya seorang yang buta huruf. Manakala ahli jawatan kuasa tidak dapat memberikan 
komitment sepenuhnya dalam menguruskan organisasi. “Dari segi pengurusan organisasi bermasalah. 
Kalau nak buat apa-apa, kena pi rumah mereka.” (Ibrahim Lai 2015).
Kajian mendapati tiada catatan dibuat tentang sumber bantuan yang diperolehi dan bagaimanakah 
agihan bantuan saudara Muslim. Begitu juga tentang program-program bimbingan yang dilaksanakan. 
Pengerusi hanya merakamkan gambar melalui telefon pintarnya. Beliau akan menunjukkan gambar-
gambar tersebut sebagai bukti bahawa wang bantuan yang diterima disalurkan kepada yang berhak.
Tenaga Pengajar
Organisasi ini juga menghadapi cabaran dari segi mendapatkan tenaga pengajar sukarela khusus 
yang dapat mengajar saudara Muslim membaca al-Quran, kursus-kursus dan program agama serta 
mengendalikan program qiamullail. Setakat ini, pengerusi KECMA sendiri yang akan mengajar pelajaran 
agama. Selain itu penasihat organisasi, iaitu Ustaz Mohd Masduki turut serta memberi ceramah kepada 
mereka dalam program tertentu.
“Dari segi tenaga pengajar. Saya ingat perlu belajar al-quran, halal haram, bila cuti saya buat 
program, kursus, tahajud dan macam-macam lagi. Selalunya buat hari jumaat. Buat di masjid. Setakat 
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ini tidak buat lagi. Cuma saya sendiri yang mengajar. Penasihat Ustaz Masduki. Kalau ada apa-apa rujuk 
kepadanya. Kalau ada apa-apa program panggil dia ceramah sikit” (Ibrahim Lai 2015).
Kewangan
Selain itu, KECMA juga berdepan dengan cabaran dari segi kewangan dalam melaksanakan aktiviti 
bimbingan dan kebajikan. Selain dari pendapatnya sendiri yang tidak seberapa, sumber kewangan 
diperoleh dari NGO dan derma daripada orang perseorangan. “Saya ada meniaga sikit. Buat projek 
sikit. Saya buat rumah sikit-sikit. Saya cari orang nak jual tanah, Saya cari pembeli.” “Kekangan panggil 
ustaz adalah kewangan. sumber kewangan dari NGO, ada saya kerja sendiri sikit” (Ibrahim Lai 2015).
Sikap Muallaf
Antara cabaran utama yang dihadapi oleh KECMA ialah sikap saudara Muslim seperti tidak 
berdikari, tidak ikhlas memeluk Islam, terlibat dengan aktiviti yang tidak sihat seperti minum arak, 
berjudi dan menangih dadah. “Tetapi banyak masalah yang timbul. Terlalu berharap, mahu makan 
dan tempat tinggal free, tidak mahu bayar api air. Ada yang kami jaga dulu tetapi banyak masalah juga, 
masalah dadah, selalu minta duit dari saya.” (Ibrahim Lai 2015). “Di Kedah siapa masuk Islam dapat 
RM 2000. Tetapi ramai yang tipu. Cuma mahukan duit sahaja. Ada yang menagih dadah. Ada yang 
masuk Islam sebab nak kawin dengan orang Melayu.” (Ibrahim Lai 2015).
Tiada Pusat Perlindungan Kepada Muallaf
Pengerusi KECMA berpendapat antara cabaran utama dalam melaksanakan program bimbingan 
dan kebajikan ialah tidak ada pusat perlindungan untuk saudara Muslim. Rumah atau pusat pelindungan 
penting kerana terdapat saudara Muslim yang baru memeluk Islam telah dihalau oleh keluarga 
dan kehilangan pekerjaan. Justeru, mereka memerlukan tempat perlindungan sementara. “Rumah 
perlindungan Rumah untuk saudara baru perlu, masuk Islam tapi tiada tempat tinggal. Sekarang 
saya ada lagi, ada usaha. Nanti saya tiada sapa lagi mahu buat? Saya mahu bantu orang masuk Islam 
banyak. Belanja sakit dan lain-lain.” (Ibrahim Lai 2015). “Kalau boleh saya mahu minta tanah untuk 
perkampungan Islam dan peluang pekerjaan. siang bekerja dan malam mengaji. macam-macam dah 
saya usahakan, tiada jawapan.”
KESIMPULAN
Hasil analisis mendapati aktiviti KECMA lebih tertumpu kepada program kebajikan berbanding 
dengan program bimbingan. Terdapat beberapa faktor yang telah mendorong mereka menitik beratkan 
program kebajikan. Antaranya kerana kebanyakan ahli-ahli KECMA adalah terdiri daripada golongan 
berkemampuan, suri rumah dan tiada pekerjaan tetap yang amat memerlukan bantuan dari segi 
sokongan material. Walau bagaimana program kebajikan yang dilaksanakan kurang sistematik kerana 
kekangan dari segi pengurusan organisasi, sumber manusia dan sumber kewangan. Manakala program 
bimbingan masih kurang kerana masalah tiada tenaga pengajar tetap, silibus dan tempat yang khusus 
serta sumber kewangan. Kekangan ini tidak menghalang organisasi ini melaksanakan program 
bimbingan apabila mereka mengambil langkah berkerjasama dengan institusi masjid dan NGO.
Berdasarkan hasil kajian, penyelidik telah menggariskan beberapa cadangan bagi penambah-
baikan kepada program bimbingan dan kebajikan saudara Muslim KECMA. Antaranya ialah:
Prosiding Seminar Serantau Islam Kontemporer Indonesia-Malaysia “Islam Kontemporer di Indonesia dan Malaysia”    -  43
1) KECMA perlu memperkemaskan pengurusan organisasi dengan melantik ahli-ahli jawatankuasa 
yang berkelayakkan, berpengalaman dan berkemampuan dalam mentadbir organisasi.
2) Jalinan kerjasama dengan institusi agama kerajaan negeri dan NGO perlu bagi memperkemaskan 
pengurusan organisasi dan pelaksanaan program untuk saudara Muslim.
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THE ROLE OF ICMI ON THE DEVELOPMENT
OF POLITICAL ASPECT:
Study in the Beginning of Reformation Era
Muhammad Saleh Tajuddin1, Andi Tenri Yeyeng2, Achmad Abubakar3, Kurniati4
Abstract
This writing discusses the role of Ikatan Cendekiawan Muslim Indonesia (ICMI, Indonesian Muslim 
Intellectual Association) on the development of political aspect in Indonesia, particularly in the beginning 
of Reformation Era. There is a controversy among scholars about ICMI’s attitude to politics. Santoso states 
that the purpose of the ICMI is to gain control of political resources. However, Dhanutirto states that the 
motivation of ICMI is to make national life dynamic, progressive, prosperous and just, all the while adhering 
to the Pancasila In Habibie’s era, ICMI was identified with the state, but attempted to remodel it as a reformist 
state power. There are at least three ICMI’s roles of political aspect in the beginning of New Order. Firstly, the 
issue of democratisation for ICMI has been its involvement in human rights. Secondly, ICMI motivated the 
Habibie government to return to a free press as one of his priority programs. Thirdly, ICMI constructed a free 
space for civil society. The real ICMI agenda in political aspect is a long-term program aimed at educating 
all society in order that people may better understand their political and social rights in modern society. 
Keywords: ICMI, Politics, democracy, and civil society.
I. INTRODUCTION
ICMI may well be seen as a symbol of the resurgence of Islam in Indonesia. This resurgence is a natural process for every community, particularly those who want to display and maintain the aspects of religious continuity that are recommended in Islamic teachings. ICMI as an Islamic organisation is 
very concerned about the development of political aspect, especially the development of civil society in 
Indonesia. The concept of civil society in the writings of Nurcholis Madjid and Dawam Rahardjo have 
been very important to ICMI in that they provide a theoretical concept of Islamic civil society which 
may be given practical application. From Madjid and Dawam’s point of view, the notion of masyarakat 
madani is more comprehensive than the concept of civil society in Western theory, because there is 
spiritual dimension in masyarakat madani.5 Whilst ICMI has a vision of itself as a pure intellectual 
1 Professor at the Faculty of Ushuluddin, Philosophy and Political Science, UIN Alauddin Makassar, email saleh.tajuddin@uin-alauddin.
ac.id 
2 Lecturer of STKIP Pembangunan Makassar, email yeyengtenri@yahoo.co.id 
3 Lecturer at the Faculty of Syariah and Law, UIN Aladdin Makassar, email achmad.abubakar.@uin-alauddin.ac.id 
4 Lecturer at the Faculty of Syariah and Law, UIN Aladdin Makassar, email kurniati@uin-alauddin.ac.id 
5 Zaim Uchrawi and Usman Ks., ICMI Bergerak Lintasan 10 Tahun, Jakarta: Republika, 2000, p. 185. 
Prosiding Seminar Serantau Islam Kontemporer Indonesia-Malaysia “Islam Kontemporer di Indonesia dan Malaysia”    -  45
organisation which produces knowledge for the development of political aspect in Indonesia, such 
development must retain this spiritual dimension. 
II. ICMI: A Social or A Political Organization?
Politics is where the relation between the state and civil society is determined. According to 
Azyumardi Azra, ICMI analyst, there are two opinions in regard to the relation between Islam and 
politics in Indonesia. Firstly, politics is integrated with religion, because dien (Islamic religion) has a 
relationship with siyasah (politics). Islamic people believe that Islam entails all dimensions of people’s 
lives, including politics. Therefore, Muslims who adhere to this opinion state that politics is compulsory 
and Muslims must be involved in it and uphold the Islamic political system; indeed they should aim for 
an Islamic State. Secondly, some Islamic people believe that siyasah is part of dien, but see them as having 
different characteristics. Dien has a divine character, sacred, and cleansing, while siyasah is related to 
the profane, which sometimes involves manipulative tactics. Therefore, ulama (Muslim Intellectuals) 
cannot involve themselves in politics, because they will lose their integrity.6 The tendency is to argue that 
ulama cannot be separated from politics but should only be involved with political philosophy, not with 
based tactics. ICMI as an association of Muslim intellectuals, has a close involvement in the political 
system in Indonesia, even though most ICMI members disagree with ICMI’s involvement in siyasah. 
There is a controversy among scholars about ICMI’s attitude to politics. Ramage reveals that some 
scholars, such as Amir Santoso and Aswab Mahasin, agree that ICMI is a political organisation. Santoso, 
from the University of Indonesia, argues that the purpose of the ICMI is to gain control of political 
resources. Mahasin describes himself as a non-active member of the ICMI and his lack of active support 
for the organisation suggests that his inactive status is simply because ICMI has become a ‘pseudo-
political party’ and like a ‘political machine’.7 
Conversely, several responses from scholars, especially ICMI members, challenge the assumption 
that ICMI focuses on politics. Haryanto Dhanutirto states that the motivation of ICMI is to make national 
life dynamic, progressive, prosperous and just, all the while adhering to the Pancasila (the Five basic 
Principal) and 1945 Constitution (UUD 45). He argues that ICMI was never intended to function as a 
corridor for political claims, nor indeed as a political organization.8 Current ICMI chairman Adi Sasono 
states that the ICMI does not have any programs related to politics and power.9 
However, there are several ICMI members who agree that ICMI is a response to Indonesia’s political 
situation, although they argue that the ICMI is not political organisation. A.M. Fatwa, when questioned 
at the ICMI National Seminar in 1995, stated that ICMI is not a political party, but an institution proposed 
as an alternative way to accommodate political aspirations, due to the development of political parties 
being obstructed by the government under the New Order.10 In Teguh’s view, the ICMI’s political role is 
based on ethics, which means politics that is based on values and not on political or group interests.11 
6 Azyumardi Azra, “Jangan Biarkan Integritas intellectual Muslim Punah” in http://www.ICMI.NET. June 2001, p. 2.
7 Douglas E. Ramage, Politics in Indonesia: Democracy, Islam and the Ideology of Tolerance, London and New York: Routledge, 1995, p. 94. 
8 Haryanto Dhanutirto, “ICMI Bukan Koridor Politik.” In ICMI: Beberapa Catatan Kritis, ed. Tamsil Linrung et. al., Jakarta: Amanah Putra 
Nusantara, 1995, pp. 12 – 14. 
9 Sasono, Apresiasi ICMI terhadap Politik and Kekuasaan di Indonesia.” In Tamsil Linrung et. al., p. 47.
10 Dialog I Seminar Nasional Rekonstruksi dan Telaah Kritis Lima Tahun Perjalanan ICMI. In Tamsil Linrung et. al., p. 49.
11 Ibid., p. 52 .
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Similarly, Yusril Ihza Mahenra, one of the presenters in this seminar, stated that ICMI, which has a 
large following among intellectuals and bureaucrats, hopes to improve political ethics, beginning with 
the ICMI’s circle.12 There is a diverse orientation in political values among ICMI members, even though 
ICMI leaders are dominated by modernists. Yusril emphasises that the task of ICMI involves its role in 
the process of political and bureaucracy personnel changes, particularly since fall of Suharto. ICMI is 
also involved in normative formulations of Acts and other policies. However, the contribution of ICMI 
in political ethics has not been overly successful. Corruption, collusion, nepotism, and incompetence 
in bureaucratic circles still continues.13 
III. ICMI AND ITS POLITICAL ROLE
The role of ICMI in relation to politics involves pros and cons. However, the cons should not 
overshadow ICMI’s ability contribute to the development of civil society and improving the moral basis 
of the state in Indonesia. Such a program is obviously a broader part of the democracy movement that 
gained momentum in the 1990s. Before explaining the relation between the ICMI and democratisation 
processes in Indonesia, it would be better to explain Islam’s democratic potential, and the ICMI’s 
relation to power.
As mentioned earlier, ICMI was established in December, 1990, and the first ICMI conference, was 
opened by President Suharto, and closed by vice president Sudharmono. One problem at that time 
was the importance of the relationship between politics and pure intellectuals. The result was that, 
the political bureaucrats were more dominant than the pure intellectuals.
According to Anwar Hudijono the development of ICMI’s organizational structure during the New 
Order followed bureaucratic lines. Most governors, officers of regencies, and rectors were being used as 
adviser councils.14 This fact led to the perception of ICMI as a vehicle of Suharto. However, a few scholars 
realised that this situation was an opportunity for Islamic people and the Indonesian government to 
overcome the antagonism of the 1980s. Whilst not denying ICMI’s close relationship to the New Order, 
it should not be allowed to overshadow the way in which ICMI functioned as a ‘subversive’ institution 
for some members.
One way of engaging the issue of democratisation for ICMI has been its involvement in human 
rights. On May 2, 1992, the ICMI prepared to hold a seminar with the theme ‘human rights from an 
Indonesian perspective’, but police moved in to disperse the seminar. Some committee members argue 
that the seminar was dispersed not only because it was a meeting held without police permission, but 
also because the seminar was related to the still sensitive issue of human rights and speakers, such as 
Christ Siner Timu and HJC Princen were anti-government.15 
In 1993, ICMI returned to the human rights agenda with Silaknas (National Work Friendship) at 
the Hotel Indonesia Jakarta, which chose human rights as a central theme. ICMI then presented a 
national seminar on human rights, which was organised by CIDES ICMI (Centre for Information and 
Development Studies). The results of the seminar were disseminated through Afcar (CIDES’s Journal), 
which contained six papers. One of the papers was a discussion about the dark cloud over human rights 
12 Ibid., p. 53. 
13 Yusril Ihsa Mahenra, “ICMI Dalam Perspektif Budaya Politik Nasional.” In Tamsil Linrung et. al., p. 22. 
14 Anwar Hudijono, ICMI di Persimpangan Jalan, http://www.kompas.icmi108.htm. November 9, 2000, p. 3.
15 Uchrawi and Usman Ks, op. cit., p., 2000, p. 60. 
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implementation in Indonesia.16 ICMI was the first large organisation to openly discuss the human rights 
problem in Indonesia during the New Order period. After ICMI committed itself to this issue, it became 
natural to discuss human rights in society. 
ICMI’s engagement of the human rights issue supplied momentum for the foundation of an institution 
to handle the human rights problem. In the seminar, CIDES presented several recommendations. One 
of the recommendations was that the government established a National Committee for Human 
Rights (Komnas HAM). It was not long after the seminar that the government of Indonesia established 
Komnas HAM through Presidential Decree No. 50/1993. Even though ICMI was not the first group that 
recommended the foundation of Komnas HAM and was not directly involved in the process of the 
foundation, it had a role to play. The CIDES seminar in 1993 provided substance for ICMI’s pressure on 
the government to implement the idea of Komnas HAM. Moreover, some of ICMI’s members, such as 
Sunny, Baharuddin Lopa, and Aisyah Amini, were active in the process of the foundation of Komnas 
HAM, and then became its core members.17 
Since Muslims are the numerical majority in Indonesia, any democratisation processes should 
be dominated by Islam. Consequently, it is proper that Islamic society dominates in the process of 
democratisation in Indonesia, especially its involvement in national development. The emergence of 
ICMI meant that it was able to bring Islam in from a marginal position in politics, and play an important 
role in the promotion of human rights. However, ICMI’s weaker position in the Wahid era that it meant 
that it needed to prepare a new strategy to effectively participate in the Indonesia democracy movement. 
These ups and downs of ICMI are characteristic of the group’s oscillating relationship to state power 
and that of other organisations. Even though Islam has strong grass roots, ICMI’s relationship with the 
base of Islamic society was weak. For example, Habibie’s relation with ulamas from Madura was always 
contentious and most of NU’s members refused to acknowledge the existence of ICMI, which was an 
ostensibly middle class organisation. However, the emergence of ICMI is very interesting, particularly 
in the way it has overcome the diversity of views and schools in Islam and accommodated desires for 
Muslim political emancipation in the previously marginalised parts of the Islamic organisations, such 
as socialist factions.18 
During the transition era, ICMI’s stance of working within the government made it an effective 
lobbying body. ICMI motivated the Habibie government to return to a free press as one of his priority 
programs. In fact, President Habibie was openly in favour of a free press. On June 5 1998, Minister Yosfiah 
announced the cancellation of the SIUPP (License for exertion of press publication). As a result, Tempo 
Magazine and Detik tabloid were permitted to operate again. In addition the Information Ministry Acts 
No. 47 and 48/1975 were revoked, which held that the PWI (the union of Indonesian Journalist) was 
the only organisation that was permitted to coordinate the journalism profession. This decree openly 
gave opportunities to previously forbidden unions such as the AJI (Independent Journalist’s Alliance).19 
A second widening of what might be construed as a space for civil society came with Habibie’s 
decision to revoke the limitation of political parties to only three, Golkar, PPP, and PDI. The government 
appointed an independent team, which consisted of eleven people to evaluate the political parties. 
16 Ibid., p. 61. 
17 Ibid., pp., 62-63. 
18 Ahmad Bahar (ed) ICMI: Kekuasaan dan Demokrasi, Yogyakarta: Pena Cendikia Indonesia, 1995, p. 82. 
19 Ibid., pp.169-170. 
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As a result, forty-eight political parties were found to be eligible to contest the forthcoming general 
election.20 Habibie fast-tracked the election to 1999 (it should had been conducted in 2002) simply 
because he held that the general election was the most important way to create a government that 
would be accepted by all society.21 
Most of Habibie’s programs were successful, even though some problems were not overcome, such 
as the Aceh and Ambon cases. Nevertheless, the Habibie government provided a strong base for the 
realisation of a new Indonesia. The ICMI, of course, had an important role in the achievement. ICMI in 
Habibie’s era was identified with the state, but attempted to remodel it as a reformist state power. This 
situation allowed Islamic society to become involved in the processes of a state which was committed 
to democratisation processes and removing many of the obstacles to the realisation of unsourced public 
participation in the public sphere. ICMI did however realise that its position was also unfortunate 
because Habibie was seen as part of the anti-reform status quo by many. However, ICMI did not want 
to abandon their support for Habibie because it had many interests that had to be entrusted to him. 
In the end, Habibie’s cabinet included various prominent ICMI members such as Muladi, Muslimin 
Nasution, Malik Fadjar, Juwono Sudharsono, Akbar Tandjung, Ali Alatas, and Adi Sasono.22 
When Habibie failed to maintain his position as president, ICMI was indeed marginalised somewhat 
from the halls of power. Indeed, Abdurrahman Wahid continually tried to persuade some cabinet 
members to resign from ICMI’s membership. Nevertheless ICMI members continued on in Wahid’s 
cabinet and in the bureaucracy. If we see Wahid’s presidency as an attempt to further to reform agenda 
in Indonesian politics, it cannot be denied that ICMI had a role in these processes.
Under Wahid’s government, ICMI had to devise a new strategy to create democratisation in the 
future as the group was distanced from the executive. Wahid was after all, one of ICMI’s fiercest critics 
in the early 1990s. According to A.M. Fatwa, the process of democratisation would be achieved by 
cultural movements, particularly in the educational sphere.23 This agenda is a long-term program aimed 
at educating all society in order that people may better understand their political and social rights in 
modern society. This is the real ICMI agenda, to improve the quality of civil society in Indonesia. 
IV. CONCLUSION
There is a controversy among scholars about ICMI’s attitude to politics. Ramage reveals that 
some scholars, such as Amir Santoso and Aswab Mahasin, agree that ICMI is a political organisation. 
However, several intellectual muslims argue that the ICMI is not political organisation. A.M. Fatwa, 
when questioned at the ICMI National Seminar in 1995, stated that ICMI is not a political party, but an 
institution proposed as an alternative way to accommodate political aspirations, due to the development 
of political parties being obstructed by the government under the New Order.
In regards to ICMI role in political aspect, one way of engaging the issue of democratisation for 
ICMI has been its involvement in human rights. The second way is that during the transition era, ICMI’s 
stance of working within the government made it an effective lobbying body. ICMI motivated the 
Habibie government to return to a free press as one of his priority programs. In fact, President Habibie 
20 Ibid. 
21 Ibid., p. 173. 
22 Anwar Hudijono, op. cit., p. 4
23 AM. Fatwa, ICMI, Negara, and Democratisasi, http://www.compas.Icmo04.htm, 9 November 2000, p. 3
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was openly in favour of a free press. Another way is what might be construed as a space for civil society 
came with Habibie’s decision to revoke the limitation of political parties to only three, Golkar, PPP, and 
PDI. The government appointed an independent team, which consisted of eleven people to evaluate 
the political parties. As a result, forty-eight political parties were found to be eligible to contest the 
forthcoming general election.
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Abstrak
Suatu bangsa yang dipadati oleh ikatan-ikatan primordial serta heterogenitas agama dan kepercayaan, seperti 
Indonesia, akan selalu dibayangi oleh disintegrasi. Oleh karena itu, gagasan untuk menciptakan perdamaian 
melalui dialog keagamaan harus dianggap sebagai suatu upaya untuk terus menjaga kemajemukan dan 
kepluralan yang ada demi terciptanya integrasi kebangsaan secara nasional. Tulisan ini bermaksud 
membahas mengenai hal-hal: eksistensi agama dalam masyarakat pluralis; model dialog keagamaan yang 
harus dikembangkan pada masyarakat pluralis; serta hambatan-hambatan dalam dialog keagamaan.
Kata kunci: pluralisme agama, dialog keagamaan, integrasi nasional.
A. Pendahuluan
Masyarakat majemuk seperti di Indonesia, agama dapat menjadi suatu faktor pemersatu. Namun dalam beberapa hal, agama dapat juga dengan mudah disalahgunakan sebagai alat pemecah belah. Pakar Sosiologi Islam Klasik, Ibnu Khaldūn, menyimpulkan bahwa perasaan seagama 
mungkin perlu, namun tidak cukup untuk menciptakan perasaan memiliki kelompok (group belonging) 
atau kesatuan sosial. Harus ada faktor-faktor lain yang lebih memperkuat dan mempertahankan kohesi 
sosial. Atas dasar ini, tidak heran jika muncul kelompok optimis dan kelompok pesimis terhadap agama. 
Kelompok optimis berpendapat bahwa manusia tidak mungkin dipisahkan dari agama, karena manusia 
itu sendiri sebagai zoon religion. Agama juga telah membuktikan peranannya di dalam mengangkat 
martabat kemanusiaan. Akan tetapi, kelompok pesimis melihat agama sebagai pendorong untuk 
menganiaya sesama umat manusia.
Meskipun inti ajaran agama bersifat universal, dan biasanya bersumber dari sebuah kitab suci, 
tetapi pertama kali selalu ditujukan kepada suatu masyarakat lokal yang lebih bersifat homogen. Agama 
kemudian menjadi dasar solidaritas masyarakat itu, kemudian lambat laun mempengaruhi pandangan 
dunia (world view), bukan hanya pada masyarakat setempat, tetapi juga di dalam masyarakat lain yang 
menerima ajaran agama itu. Perluasan wilayah dan kedalaman pengaruh agama dengan sendirinya 
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menimbulkan gesekan dan mungkin perpecahan di dalam masyarakat. Gesekan dan perpecahan itu 
terjadi karena klaim kebenaran dan kemutlakan ajaran yang diyakini di dalam agama itu. Daya pikat 
kekuatan agama ini seringkali melampaui daya pikat ikatan-ikatan primordial seperti ikatan kekerabatan 
dan kesukuan.
Suatu bangsa yang dipadati oleh ikatan-ikatan primordial ditambah lagi dengan heterogenitas 
agama dan kepercayaan, seperti halnya Indonesia, maka bangsa itu selalu di bawah bayang-bayang 
disintegrasi. Oleh karena itu, gagasan untuk menciptakan perdamaian melalui dialog harus dianggap 
sebagai on going process, upaya tanpa henti seiring perjalanan bangsa Indonesia, karena dalam kondisi 
masyarakat bangsa Indonesia yang plural, diperlukan model integrasi dan konsep persatuan yang lebih 
mendasar, yaitu konsep yang berkeadilan dan berkeadaban.
Berdasarkan hal tersebut di atas, maka tulisan ini bermaksud membahas hal-hal mengenai: 
bagaimana eksistensi agama dalam masyarakat pluralis? Model dialog keagamaan seperti apa yang 
harus dikembangkan pada masyarakat pluralis? Dan hambatan apa saja yang ditemukan dalam dialog 
agama-agama?
B. Eksistensi Agama dalam Masyarakat Pluralis
Masyarakat pluralis adalah suatu masyarakat yang terdiri atas berbagai unsur dengan sub kulturalnya 
masing-masing, kemudian menjalin kesepakatan menampilkan diri sebagai suatu komunitas yang utuh.1 
Pluralitas adalah kemajemukan yang didasari oleh keutamaan (keunikan) dan kekhasan. Karena itu 
pluralitas tidak dapat terwujud atau diadakan keberadaannya kecuali sebagai antitesis dan sebagai 
objek komparatif dari keseragaman dan kesatuan yang merangkum seluruh dimensinya. Pluralitas tidak 
dapat disematkan pada situasi cerai-berai dan permusuhan yang tidak mempunyai tali persatuan yang 
mengikat semua pihak tidak juga kepada kondisi cerai-berai yang sama sekali tidak memiliki hubungan 
antar masing-masing pihak. Oleh karena itu, masyarakat pluralis tidak hanya sebatas mengakui dan 
menerima kenyatan kemajemukan masyarakat, tetapi pluralis harus dipahami sebagai suatu ikatan 
dan pertalian sejati sebagaimana disimbolkan dalam Bhineka Tunggal Ika (bercerai berai tetapi satu). 
Pluralisme juga harus disertai dengan sikap yang lapang dada menerima kenyataan kemajemukan itu 
sebagai hikmah yang positif.
Islam sebagai agama yang diturunkan Allah untuk membawa rahmat bagi seluruh alam, menjelaskan 
apa tujuan Allah dengan sunnah pluralitas itu. Islam tidak memandang pluralitas sebagai sebuah 
perpecahan yang membawa kepada bencana. Islam memandang pluralitas sebagai rahmat yang Allah 
turunkan bagi makhluk-Nya. Dengan pluralitas, kehidupan menjadi dinamis dan tidak stagnan karena 
terdapat kompetisi dari masing-masing elemen untuk berbuat yang terbaik. Hal ini membuat hidup 
tidak membosankan karena selalu ada pembaruan menuju kemajuan.
Interaksi dinamis, bukan indoktrinasi aktif dari penguasa, dari realitas budaya yang berbeda 
melahirkan sintesa dan konfigurasi budaya ke-Indonesiaan yang unik. Budaya ke-Indonesiaan yang 
demikian itu menjadi wadah perekat (melting pot) yang efektif. Sebagai suatu bangsa yang dipadati 
berbagai ikatan primordial sebagai konsekuensi wilayahnya yang terdiri atas berbagai pulau besar 
dan kecil dengan keunikan budaya dan bahasa, maka Indonesia harus memiliki visi yang sama dalam 
proses pembangunan bangsanya.
1 Muhammad Imarah, “Islam dan Pluralitas” Perbedaan dan Kemajemukan dalam Bingkai Persatuan ( Jakarta: Gema Insani, 
1999), h. 9.
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Kondisi obyektif seperti ini, semua unsur telibat secara aktif mewujudkan visi itu. Lintasan sejarah 
pembangunan bangsa Indonesia menyebutkan setidaknya ada 3 (tiga) macam kecenderungan visi 
yang dominan. Pertama, kecenderungan untuk memperjuangkan value Islam lebih dominan sebagai 
konsekuensi populasi umat Islam yang menduduki posisi mayoritas mutlak.2 Kedua, kecenderungan 
untuk mengkoordinir semua unsur yang ada dengan tetap memperhatikan unsur-unsur istimewa di 
dalam masyarakat.3 Kelompok inilah yang mempopulerkan istilah “Masyarakat Madani”4 sebagai wacana 
dalam kehidupan berbangsa dan bernegara lima tahun terakhir ini. Ketiga, kecenderungan untuk 
mengakui kenyataan yang terjadi di dalam masyarakat sebagai suatu kenyataan final. Kelompok ini tidak 
memperjuangkan sebuah alternatif ideologis tertentu, tetapi diserahkan kepada dialektika masyarakat 
itu sendiri yang melahirkan visi secara alamiah dengan penekanan pada keutuhan masyarakat pluralis.
Ide pluralisme ini menyatakan bahwa secara teologis, dalam setiap agama ada kalimat sawa’ atau 
common platform, yaitu kesepakatan bersama tentang adanya hakekat agama sebagai sub mission to 
god atau sikap pasrah (Islam).5 Dengan kata lain, keberagamaannya mengikuti al-hanifiyyah al-samha 
cara beragama yang terbuka dan lapang dada.
Dalam setiap agama, ada “Agama” yang tidak bisa berdiri sendiri tanpa institusionalisasi, yang dalam 
buku Fritjof Capra, Belonging to the Universe: New Thingking about God and Nature, dikatakan bahwa 
dalam setiap agama mengalir “darah” yang disebut “spiritualitas”. Institusionalisasi dari pengalaman 
dari spiritualitas yang asli, inilah yang melahirkan agama. Ibaratnya manusia yang mempunyai bahasa, 
tetapi manusia tidak bisa mengekspresikan “bahasa” itu tanpa bahasa-bahasa tertentu yang jadi 
institusionalisasinya. Itu sebabnya sub mission to God tak lain adalah ekspresi spiritualitas yang mengalir 
dalam kehidupan sehari-hari dalam beragama. Spiritualitas inilah yang akan membawa Agama pada 
kehidupan sehari-hari.
Inilah dasar spiritualitas yang diharapkan memainkan peranan dalam pluralitas agama-agama 
di Indonesia. Karena nasionalisme Indonesia hanya akan kokoh jika dikaitkan dengan agama. Itulah 
sebabnya, di masa depan, hanya semangat agama yang pluralistiklah yang akan memainkan peranan 
besar dalam mewujudkan integrasi nasional.
C. Mencari Model Dialog
Suatu pembicaraan mengenai dialog antar agama-agama, nampaknya hanya bisa dimulai dengan 
mengandaikan adanya keterbukaan sebuah agama terhadap agama lainnya. Masalahnya mungkin baru 
timbul bila kemudian mulai dipersoalkan secara terperinci apa yang dimaksud dengan keterbukaan, 
segi-segi mana dari agama yang memungkinkannya terbuka terhadap agama lain, pada tingkat mana 
2 Lihat Djohan Effendi “Kemusliman dan Kemajemukan Agama” dalam Dialog: Kritik dan Identitas Agama (Yogyakarta: Dian, 
1993) h. 54-55.
3 Menurut Pdt. Victor I. Tauja, MTh, Ph.D., bahwa dalam konteks berbangsa, bermasyarakat dan bernegara, maka yang 
dinamakan agama itu adalah agama Islam, agama Kristen Protestan, agama Kristen Roma Katolik, agama Hindu dan agama 
Budha. Kelima agama ini pada dasarnya berada pada satu asas yaitu asas kekeluargaan dengan semboyan sedunia yang 
berbunyi “Think globality but act locally”, dalam bahasa agama dipahami bahwa ajaran agama yang universal itu harus 
diberlakukan sesuai dengan kondisi setempat, tentunya tanpa kompromi akidah. Tetapi, harus dilihat dari ajaran dan peranan 
agama-agama tersebut secara nisbi dan relatif. Lihat Victor I Tanja, “Agama dalam Masyarakat Bangsa yang Pluralistik” dalam 
Agama dan Pluralitas Bangsa (Cet. I; Jakarta: P3M, 1991), h. 19.
4 Gambaran masyarakat Madani yang dimaksud di sini adalah gambaran masyarakat Madinah awal dimana komunitas 
masyarakatnya adalah plural.
5 Budhy Munawar Rahman, “Agama, Modernitas dan Pluralisme Bangsa” dalam Atas Nama Agama (Cet. I; Bandung: Pustaka 
Hidayah, 1998), h. 83-85.
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keterbukaan itu dapat dilaksanakan atau ditoleransi, dan juga dalam modus yang bagaimana keterbukaan 
itu dapat dilaksanakan atau ditoleransi.
Di dalam masyarakat Indonesia setidaknya telah dikembangkan tiga model dialog, yakni; Pertama, 
model dialog yang menitikberatkan pada aspek fenomenologi. Kedua, model dialog yang lebih 
menekankan aspek substansial, persamaan dan titik temu agama. Ketiga, model dialog yang mengajak 
kepada para pemeluk berbagai agama untuk concern kepada tema-tema besar kemanusiaan, seperti 
memerangi kemiskinan, mengatasi kebodohan, memberantas narkoba dan lain sebagainya.6
	Model pertama, yang menitikberatkan pada aspek fenomenologi, yaitu model yang lebih menekankan 
kewajaran eksistensi agama-agama. Para penganut agama saling memahami peran dan fungsi agama 
masing-masing tanpa mereduksi keimanan masyarakat. Model pertama ini mempunyai kelebihan, 
bahwa dialog yang dilaksanakan tidak memasuki wilayah substansi masing-masing agama, dan 
dengan demikian bisa terhindar dari “dialog yang tegang”. Namun dibalik itu, model yang pertama 
ini juga ada sisi kelemahannya, yaitu masing-masing pemeluk agama masih menyimpang klaim 
kebenaran dan keselamatan hanya dalam agamanya sendiri. Agama-agama lain diterima hanya 
sebagai suatu kenyataan sosial yang harus diakui dan dihormati sebagai salah satu subkultur 
dalam suatu bangsa yang majemuk. Dengan demikian dialog ini sulit diharapkan untuk mencapai 
pembentukan sikap toleransi sejati dalam masyarakat.
	Model kedua, yang menekankan pada trancendent unity of religion, memungkinkan lahirnya sikap 
pluralisme keagamaan sejati, suatu sikap yang dituntut bagi suatu negara bangsa yang pluralis 
seperti Indonesia. Tetapi di satu sisi model dialog yang kedua ini seringkali bersifat elitis, maksudnya 
hanya pada tataran masyarakat elit atau masyarakat berpengetahuan, sementara umat yang berada 
pada tataran gress root sulit untuk mengaksesnya, apalagi untuk merealisasikannya. Akibatnya, 
seringkali di tingkat elit tidak ada masalah, tetapi di level akar rumput (grass root) terjadi perang.
	Model ketiga, di samping menghasilkan hasil-hasil konkrit di dalam masyarakat, tetapi masih perlu 
diuji dan diteliti seberapa besar keterlibatan unsur agama di dalam kerja kemanusiaan tersebut. 
Seberapa besar dampaknya di dalam pembentukan sikap pluralisme, masih perlu dilihat lebih 
jauh.
Ketiga model dialog tersebut, tentunya yang terbaik adalah kombinasi dari ketiga model dialog 
itu, seperti halnya yang ditawarkan oleh Masdar Farid Mas’udi, bahwa dalam membicarakan masalah 
dialog antar agama, hendaknya lebih mengedepankan perbincangan “agama” an sich terlebih dahulu 
dengan mengemukakan teori tiga dimensi kesunyatan, yaitu: kesunyatan subyektif, kesunyatan obyektif, 
dan kesunyatan simbolik.7
Pertama, agama sebagai kesunyatan subyektif adalah kerinduan dan kepasrahan ruhani kepada yang 
mutlak, tempat seluruh yang nisbi mempertaruhkan diri. Agama dalam kategori ini adalah pembawaan 
yang azali, fitri dan sangat pribadi. Ia adalah penghayatan, tempatnya di jantung hati dalam nurani 
setiap manusia, apapun bahasa, warna kulit, aliran kepercayaan dan kitab sucinya. Agama sebagai 
kesunyatan subyektif yang bersifat personal, agama sebagai kesadaran adalah ruh.
6 Lihat Nasaruddin Umar, “Membaca Ulang Kitab Suci” dalam Damai Ajaran Semua Agama, (Makassar; Yayasan al-Ahkam, 
2004), h. 18-19.
7 Masdar Farid Masudi, Agama dan Dialognya (Yogyakarta; Pustaka Pelajar, 1993), h. 151.
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Kedua, agama sebagai kesunyatan obyektif adalah akhlaq karimah, yakni realitas kehidupan manusia 
yang agung. Dalam konteks kehidupan manusia individu akhlaq karimah muaranya adalah “kejujuran”, 
sedang pada konteks kehidupan manusia sosial akhlaq karimah bermuara pada “keadilan” sebagai 
kesunyatan obyektif agama, dalam kategori ini bersifat terbuka, tidak mengenal batas, kesukuan, ras, 
bahasa, dan lain sebagainya. Agama pada level ini, agama sebagai akhlaq karimah adalah jiwa.
Kemudian yang ketiga, adalah agama simbolik. Agama pada level ini bukan agama hakiki, melainkan 
agama nisbi yang kehadirannya semata-mata karena tuntutan agama hakiki agama subyektif-obyektif 
tadi. Kalau agama subyektif-obyektif adalah ruh dan jiwa, maka agama simbolik ini adalah raganya.
Kaitannya dengan dialog antar agama, maka dari ketiga kesunyatan agama tersebut, agama 
kesunyatan simbolik bersifat tertutup, ekslusif. Orang yang merasa sebagai umat al-Qur’an tidak bakal 
pernah pada saat yang sama merasa sebagai umat Injil atau umat Weda dan juga sebaliknya. Masyarakat 
yang mengaku jemaat gereja tidak bakal pernah pada saat yang sama merasa sebagai bagian dari jemaat 
mesjid atau wihara.
Agama simbolik adalah agama identitas; identitas komunal yang memisahkan satu kelompok 
manusia dengan kelompok manusia lainnya. Agama simbolik adalah agama konflik yang menyulutkan 
permusuhan manusia dengan manusia lain. Apa yang sebenarnya disebut pemimpin agama dan umat 
agama, hampir pasti maksudnya adalah pemimpin jemaat dan warga jemaat suatu agama.
Dengan demikian, hampir bisa dipastikan bahwa dialog antar agama seperti dipersepsikan selama 
ini tidak akan pernah bisa mencapai apa yang menjadi tujuannya, yakni kerjasama antar (jemaat) agama 
atau minimal mencegah terjadinya konflik sesama mereka. Karena sebagai agama simbolik yang sudah 
sangat jauh terdistorsi itu, maka dalam hubungan mereka satu dengan yang lain tidak ada agenda kecuali 
konflik-konflik yang antagonistik. Variasinya hanya akan berkisar pada pilihan-pilihan apakah konflik 
itu perlu terbuka atau tertutup saja, apakah konflik itu harus hari ini, atau bisa ditangguhkan besok. 
Kecuali apabila dialog itu sendiri dimaksudkan sebagai forum kritik radikal terhadap kehadiran agama-
agama yang bersangkutan yang meliputi: Pertama, bahwa dialog itu sendiri berani mempertanyakan 
secara dasar relevansi agama simbolik dengan agama ruh (subyektif dan obyektifnya). Mana bagian dari 
agama simbolik itu yang bisa diverifikasi dengan hasrat kepasrahan kepada Tuhan (agama subyektif) 
di satu pihak dan dengan komitmen mewujudkan keadilan (agama obyektif) di lain pihak, itulah yang 
layak dipertahankan. Sebaliknya yang tidak bisa diverifikasi harus dikesampingkan.
Kedua, bahwa sekalipun suatu unsur dari agama simbolik itu bisa diverifikasi sepenuhnya, seperti 
ayat-ayat kitab suci, maka sebenarnya kemutlakan dan kesakralannya bukanlah bersifat hakiki. 
Kemutlakan dan kesakralan kitab-kitab suci bukanlah terletak pada huruf dan kalimat kitab suci itu, 
melainkan semata-mata karena muatan makna yang dikandungnya. Jika demikian yang dimaksud 
dengan dialog antar agama, maka yang paling layak dan mampu adalah umat itu sendiri, bukan terutama 
para pemimpinnya. 
Di samping itu dikenal juga adanya dialog agama dalam bentuk: (1) dialog kehidupan, (2) dialog 
kerja sosial, (3) dialog teologis, dan (4) dialog spiritual.8 Keempat jenis dialog ini dapat dijelaskan 
sebagai berikut:
8 Lihat A. Charles Kinball “Muslim- Christian Dialogue” dalam Jhon L. Esposito (ed) The Oxford Encyclopedia of  the Modern 
Islamic World. Vol 3 (New York: Oxford University Press, 1995), h. 204.
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1) Dialog Kehidupan
Dialog kehidupan merupakan bentuk yang paling sederhana dari pertemuan antar agama yang 
dilakukan oleh umat beragama. Di sini para pemeluk agama yang berbeda saling bertemu dalam 
kehidupan sehari-hari. Mereka berbaur dalam aktivitas kemasyarakatan secara normal. Mereka 
melakukan kerjasama dalam berbagai bidang kegiatan sosial tanpa memandang identitas agama 
masing-masing.
Biasanya dalam kehidupan sehari-hari dimana terjadi pertemuan antar umat beragama yang 
berbeda, agama tidak menjadi topik pembicaraan mereka, karena masing-masing umat beragama 
menganggap bahwa urusan agama merupakan urusan pribadi dan Tuhan; orang lain tidak berhak ikut 
campur. Capaian paling jauh dari bentuk pertemuan antar agama jenis ini adalah bahwa agama tidak 
menjadi faktor pembatas. Kerukunan dijunjung tinggi. Toleransi digalakkan. Sendi-sendi kehidupan 
sosial dihormati oleh semua pihak. Akan tetapi problem-problem menyangkut kehidupan keagamaan 
antar agama diletakkan di luar agenda pergaulan sehari-hari. Dialog pada tataran kehidupan ini 
merupakan modal bagi dialog sosial yang mengarah pada jalinan kerjasama antar agama yang lebih 
terprogram.
2) Dialog Kerja Sosial
Dialog kerja sosial merupakan kelanjutan dari dialog kehidupan, dan telah mengarah pada bentuk-
bentuk kerjasama yang dimotivasi oleh kesadaran keagamaan. Dasar historis dari dialog kerja sosial dan 
kerjasama antar agama banyak ditemukan dalam tradisi berbagai agama. Dasar sosiologisnya adalah 
pengakuan akan pluralisme, sehingga tercipta suatu masyarakat yang saling percaya (trust society).
Pluralisme dalam konteks ini, sebenarnya lebih dari sekedar pengakuan akan kenyataan bahwa 
kita majemuk, melainkan juga terlibat aktif dalam kemajemukan itu. Sedangkan dasar doktrinalnya 
adalah keharusan untuk mencari titik temu, dan menghindari hal-hal yang akan menghalangi dialog 
dan kerjasama. Hal ini telah dicontohkan oleh Nabi Muhammad saw ketika menjadi pemimpin 
Madinah, beliau pernah berpesan: “Barang siapa yang menggangggu umat agama Samawi, maka ia 
telah menggangguku”.9 Persahabatan dan kerjasama antara kaum Muslimin dengan umat agama lain 
pada masa Nabi melahirkan apa yang disebut dengan Piagam Madinah.
3) Dialog Teologis
Dialog teologis ini tidak bisa diabaikan dalam membangun hubungan antar agama yang sejati, yang 
melahirkan persahabatan yang juga sejati. Sebab mengambil contoh hubungan Islam-Kristen, selama 
hampir 500 tahun kedua agama Samawi itu berhubungan dan bersahabat usai Perang Salib, namun 
pertemuan keduanya malah melahirkan banyak sekali problem teologis.10
Dialog teologis bertujuan untuk membangun kesadaran bahwa di luar keyakinan dan keimanan 
kita selama ini, ternyata ada banyak sekali keyakinan dan keimanan dari tradisi agama-agama selain 
kita – jika dialog sosial berangkat dari problem bagaimana kita menempatkan agama kita di tengah-
tengah agama orang lain. Maka, dialog teologis pertama-tama menghadapi persoalan bagaimana kita 
memposisikan iman kita ditengah-tengah iman orang lain. Itulah sebabnya agama-agama di Indonesia 
9 Alwi Syihab, “Pertemuan Islam-Kristen di Indonesia; sebuah Tinjauan Historis” dalam Islam Inklusif  Menuju Sikap Terbuka 
Dalam Beragama (Bandung: Mizan, 1977), h. 109.
10 Sayyid Hossein Nasr, “Dialog Kristen-Islam; Suatu Tanggapan Terhadap Hans Kung” dalam PARAMADINA, jurnal Pemikiran 
Islam. Vol I No 1, 1998. h. 34.
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kontemporer memposisikan dialog agama sebagai salah satu sarana yang penting untuk membina dan 
membangun sikap yang mengerti antar umat beragama.
Dialog agama di kalangan umat Islam, dimulai dengan pengembangan teologi Inklusif-pluralis. 
Sumber-sumber teologis pertama adalah doktrin Islam itu sendiri yang secara interen bersifat terbuka 
dalam mengakui nabi-nabi terdahulu dan membenarkan kitab-kitab suci yang dibawa oleh mereka.11 
Pengakuan Islam terhadap agama lain ini di nilai unik, sehingga dikatakan bahwa “tidak ada agama 
manapun di dunia ini yang menjadikan kepercayaan pada kebenaran agama lain sebagai syarat yang 
perlu bagi keimanan agamanya sendiri”.12 Bahkan Cyril Glasse mengatakan “kenyataan bahwa satu wahyu 
(Islam) menyebut bahwa wahyu-wahyu yang lain sebagai absah adalah sebuah kejadian yang luar biasa 
dalam sejarah agama-agama.13 Sementara itu di kalangan agama lain, Kristen misalnya, dialog juga telah 
menjadi semacam perintah, bahkan tugas suci, sebagaimana dideklarasikan oleh Dewan Gereja sedunia 
pada tahun 1970. Dewan Gereja menganjurkan gereja-gereja untuk menciptakan dialog dengan agama 
lain. Dewan bahkan mengeluarkan pedoman dialog dan menyebut kegiatan dialog sebagai perjalanan 
dan tugas suci gereja-gereja (the common pilgrimage of the churches). Bahkan mengakui keselamatan 
yang terdapat dalam agama-agama lain. Oleh karena itu, perlu dicatat bahwa dalam dialog teologis tidak 
dibenarkan mengintervensi kebenaran teologis yang diyakini oleh umat agama lain, baik merupakan 
sistem keimanan maupun yang menjelma dalam berbagai ritual ibadahnya. Setiap dialog, kata Swidler, 
hendaknya jangan dibandingkan wawasan ideal kita dengan realitas praktis orang lain. Dalam dialog 
hendaklah kenyataan riil diperhadapkan dengan yang riil, dan prinsip ideal keagamaan dengan prinsip 
ideal keagamaan yang lain.14
4) Dialog Spiritual
Dialog spiritual bergerak dalam wilayah esoteris, yaitu “sisi dalam” agama-agama. Sebagaimana 
diketahui, bahwa setiap agama memiliki aspek lahir (eksoteris) dan aspek batin (esoteris). Sistem 
teologi dan ritual agama-agama merupakan sisi eksoteris. Sementara itu, pengalaman iman atau 
pengalaman akan Tuhan yang bersifat individual merupakan sisi esoteris dari agama. Dalam studi 
agama-agama, aspek esoterisme ini biasanya disebut dengan istilah mistik. Dalam Islam, dimensi mistik 
itu diperkenalkan di dalam tradisi tasawuf.15
Dialog spiritual melampaui sekat-sekat dan batas-batas formalisme agama. Sebab sekat dan batas 
mengindikasikan perpecahan. Kalangan spiritualis dari agama manapun mengajak umat beragama 
untuk membaca dan memandang kitab-kitab suci dari aspek batiniya. Menurut mereka, kalau kita 
hanya membaca kulit luarnya “tidak satu pun dari buku-buku atau kitab-kitab suci itu yang akan 
membawa perdamaian.
Dengan demikian, apabila seseorang ingin melakukan dialog yang sejati, maka ia harus berani 
memasuki jantung pengalaman keagamaan dan spiritual agama-agama lain untuk memperkaya dan 
11 Lihat surah al-Baqarah ayat 62, dan surah al-Maidah ayat 69.
12 Azyumardi Azra, Bingkai Teologi Kerukunan: Perspektif  Islam dalam Konteks Berteologi di Indonesia: Pengalaman Islam 
( Jakarta: Paramadina, 1999), h. 34.
13 Cyril Glasse “Aul al-Kitab” dalam The Concise Encyclopedia of  Islam (San Fransisco: Harper, 1991), h. 27.
14 Untuk lengkapnya Lihat Ismail R. Al-Faruqi dan Lois Lamya Al-Faruqi, The Cultural Atlas of  Islam (New York: Macmillan 
Publishing Company, 1986), h. 17.
15 M.R Bawa Muhayyadin, Tasawuf  Mendamaikan Dunia, terjemahan dari “Islam and World Peace”: Explanation of  A Sufi (1987) 
(Bandung: Pustaka Hidayah, 1997), h. 56.
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menyuburkan pengalaman keagamaannya sebagaimana yang telah dilakukan oleh para mistikus dan 
para teolog yang mempunyai perhatian serius terhadap dialog. Ia harus menjumpai agama-agama lain 
bukan sebagai bahaya yang mengancam tetapi sebagai kekayaan yang sangat berharga bagi agama 
tanpa melakukan konversi dan jatuh ke dalam sinkretisme.
Sekaitan dengan hal di atas, Ahmad Gaus AF, mencoba menjelaskan bahwa dialog agama akhir-
akhir ini memang diminati oleh banyak orang, tetapi sebagian lainnya cenderung dihindari, kalau 
tidak dibenci karena di satu pihak sudah banyak energi dan niat baik dicurahkan dalam rangka dialog 
agama, tetapi di pihak lain para pelakunya ditentang dan dicurigai. Mereka yang pesimis terhadap 
dialog agama terbagi ke dalam dua golongan. 
Golongan pertama, mereka yang berpandangan bahwa agama-agama sejak awal sudah berbeda, 
bahkan bertentangan satu sama lain.16 Akhirnya dialog agama hanya dipandang sebagai basa basi 
dan tatakrama sosial yang jika dihadapkan persoalan menyangkut ketegangan antar pemeluk agama, 
melarikannya pada masalah kurangnya toleransi, menipisnya budaya kerukunan dan sebagainya yang 
cenderung tidak menyentuh akar permasalahan. Golongan kedua, adalah mereka yang memang sejak 
semula tidak menganggap agama sebagai faktor dalam berbagai kerusuhan sosial. Agama hanyalah 
faktor yang diselipkan sehingga kerusuhan muncul dengan nuansa agama. Itulah sebabnya mereka 
tidak menganggap dialog agama sebagai suatu langkah yang strategis. Bahkan dalam banyak hal, “terapi 
dialog” agama dianggap sebagai ikut menutup-nutupi kenyataan yang sebenarnya. Kedua pemahaman 
ini muncul disinyalir akibat tidak terumuskannya platform dialog agama dalam suatu kerangka kerja 
yang bisa didefenisikan secara sosial. Sebab lainnya adalah bahwa dialog agama yang muncul selama 
ini lebih bersifat reaktif terhadap persoalan-persoalan sekitar kehidupan beragama yang muncul dalam 
konteks kehidupan berbangsa dan bernegara. Di bawah tema-tema seperti kerukunan, toleransi, hidup 
berdampingan secara damai, dialog agama menjelma sebagai “alat” negara dan hampir niscaya menjadi 
bagian dari diskursus developmentalisme.17
Akibat dari kenyatan itu adalah bahwa di atas agama cenderung menjadi ekslusif dalam arti 
terjebak dalam tema-tema yang elitis dan intelektualistik, sehingga dengan sendirinya tidak menjadi 
bagian dari kesadaran massa. Ini jelas akan berbeda jika seandainya dialog agama menerapkan dirinya 
dengan tema-tema populer atau dekat dengan persoalan kerakyatan. Sebab dengan begitu wacana dialog 
agama tidak hanya terpaku pada persoalan bagaimana para pemeluk agama bisa hidup rukun, tetapi 
juga bagaimana kerukunan itu bersifat pro-aktif terhadap aspirasi dan harapan-harapan masyarakat 
banyak akan perubahan.
Maka, praksis dialog agama yang sebenarnya bukanlah memberikan penjelasan (teologis) bagi 
masalah semacam kerusuhan sosial (yang bernuansa agama), melainkan meleburkan dirinya ke dalam 
realitas dan tatanan sosial yang tidak adil dengan sikap kritis. Setiap agama memiliki nilai-nilai kebaikan 
dan standar moralitas yang bisa dikonfrontasikan kepada nilai sebaliknya yang muncul dalam realitas 
sosial atau yang dipraktekkan di pentas kekuasaan; Dan setiap agama memiliki komunitas yang siap 
memperjuangkan nilai-nilai itu.
16 Nurcholis Madjid “Kebebasan Beragama dan Pluralisme” dalam Komaruddin Hidayat dan Ahmad Gaus AF (Editor), Passing 
Over; Melintas Batas Agama ( Jakarta: Paramadina, 1998), h. 22.
17 Ahmad Gaus AF, “Dialog Agama-Agama Kekuatan yang Membisu” dalam Atas Nama Agama (Editor Audito, Bandung: Pustaka 
Hidayah, 1998), h. 295.
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Dengan kerangka kerja semacam itu, diskursus dialog agama harus mengaitkan dirinya dengan 
masalah-masalah seperti: suksesi, pemberantasan korupsi, penegakan hukum, keadilan sosial, HAM 
dan lain sebagainya. Tetapi apakah itu mungkin? Dengan melihat kenyataan bahwa program-program 
dialog agama ini lebih merupakan perpanjangan ide dari wacana pembangunan isme, dan karenanya 
cenderung menjadi kekuatan sosial yang membisu dalam menyikapi persoalan-persoalan aktual 
masyarakat, itulah sebabnya kita dipaksa menjawab setiap alternatif dengan jawaban mungkin.
Dari sekian banyak model atau bentuk dialog yang ditawarkan, kesemuanya itu berfungsi atau 
bentuk yang ditawarkan, kesemuanya itu berfungsi sebagai sarana berbagai pengalaman antar umat 
beragama, sekaligus sebagai upaya untuk membuka sifat ekslusifisme dan inklusifisme dari masing-
masing umat beragama. Hal ini dimaksudkan agar umat beragama dapat menghidupkan satu kesadaran 
baru tentang keprihatinan kita kepada problema-problema yang muncul sebagai satu persoalan baru 
antar umat beragama yang pada akhirnya mengarah kepada adanya kerjasama dalam hal kemanusiaan. 
Namun demikian, untuk mencapai hasil yang diinginkan, maka dalam dialog itu harus ada sikap 
menghormati pribadi orang lain, mampu menumbuhkan empati, mampu menjadi pendengar yang 
baik, dan mampu bersikap arif dan bijaksana.
D. Hambatan Dialog
Salah satu hambatan dialog antar agama adalah sikap eksklusivistik. Kamus Besar Bahasa Indonesia 
menyebutkan, kata ‘eksklusivisme’ berarti paham yang mempunyai kecenderungan untuk memisahkan 
diri dari masyarakat.18 Sebelum lebih jauh menguraikan apa dan bagaimana sikap eksklusivisme itu, ada 
baiknya penulis mengemukakan sebuah ilustrasi yang sering sekali terdengar dikalangan masyarakat 
muslim yang menggambarkan sikap eksklusivisme tersebut yaitu: “Matikan televisi! jangan saksikan 
acara mimbar agama kafir itu! Tidak ada gunanya”. Demikian larangan seorang ibu muslimah kepada 
anak-anaknya yang sedang menonton acara televisi di rumah mereka pada suatu malam. Pada saat itu, 
acara yang ditayangkan adalah mimbar agama non-Islam. Jika tidak seorang pun di antara anak-anak 
itu mematikan pesawat televisi saat itu, ibu itu pasti marah dan ia sendiri yang akan mematikannya.
Berbeda halnya dengan pandangan inklusivistik Nurcholish Madjid tentang makna al-Islam, seperti 
yang dikemukakan dalam karyanya Islam, Doktrin dan Peradaban, dan terutama dalam makalahnya 
yang berjudul “Beberapa Renungan tentang Kehidupan Keagamaan untuk Generasi mendatang”, telah 
memancing kemarahan beberapa tokoh muslim yang paling vokal di antara mereka adalah Daud 
Rasyid. Pandangan Inklusivistik Nurcholish Madjid menegaskan bahwa al-Islam, berarti “sikap pasrah 
sepenuhnya kepada Allah”.19 Ini merupakan sikap keagamaan sejati, dan karena itu siapa pun yang 
bersikap demikian meskipun di luar Islam, akan memperoleh keselamatan. Pandangan ini menyalahi 
pandangan eksklusivistik yang menganggap baku oleh mayoritas muslim yang menyatakan bahwa 
Islam adalah satu-satunya agama yang menjamin keselamatan.
Ilustrasi yang telah disebutkan adalah bukti yang memperlihatkan sikap eksklusivistik sebagian 
besar kaum Muslim. Jika di Indonesia mayoritas penduduknya adalah muslim, maka sikap eksklusivistik 
inilah yang paling dominan di negeri ini. Sikap ini dimiliki pula oleh para penganut agama lain terutama 
Yahudi dan Kristen.
18 Lihat Nurcholish Madjid, Islam; Doktrin dan Peradaban ( Jakarta; Paramadina, 1992), h. 4-24.
19 Nurcholish Madjid, “Beberapa Renungan tentang Kehidupan Keagamaan untuk Generasi Mendatang”, dalam Ulumul Qur’an, 
4/1, 1993, h. 24-25.
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Eksklusivisme mengakui suatu kebenaran universal suatu agama dan menolak segala sesuatu yang 
bertentangan dengan kebenaran universal itu. Apabila Islam sebagai agama yang benar, misalnya, ini 
berarti bahwa Islam adalah satu-satunya agama yang benar; Yahudi, Kristen, Hindu, Budha dan agama-
agama lain yang diyakini sebagai salah atau palsu. Keselamatan bisa diperoleh hanya melalui Islam.
Seorang eksklusivis menginginkan agar orang-orang yang tidak seagama dengannya berubah 
menjadi seagama dengannya agar mereka memperoleh keselamatan. Keinginan untuk menyebarkan 
suatu agama biasanya diperkuat oleh agama itu sendiri. Keinginan itu sesuai dengan sifat manusia untuk 
membagi keyakinan yang paling berharga kepada orang lain. Konflik antar agama sering ditimbulkan 
oleh penyebaran agama dan konflik yang lebih keras ditimbulkan oleh penyebaran agama yang disertai 
sikap militan.
Orang yang memiliki sikap eksklusivistik, fanatik dan militan menganggap bahwa agamanya adalah 
satu-satunya yang benar atau paling benar. Pada saat yang sama mereka mencacimaki agama-agama 
lain. Tetapi banyak bukti memperlihatkan bahwa sikap seperti itu menimbulkan permusuhan dan 
kebencian dari orang-orang yang dicela. Sebaliknya, bersikap ramah kepada penganut agama lain tidak 
jarang menimbulkan rasa simpatik dari mereka. Tampaknya, dalam perjumpaan agama-agama sering 
berlaku semacam “hukum alam” keramahan dan rasa simpatik akan dibalas dengan keramahan dan 
rasa simpatik pula; permusuhan dan kebencian akan dibalas dengan permusuhan dan kebencian pula.
Sikap eksklusivistik sering menjadi penghalang dialog. Sikap ini sering membawa orang memandang 
bahwa dialog sebagai pekerjaan sia-sia. Lebih jauh, ia bahkan merusak keyakinan. Bagi seorang eksklusivis, 
kebenaran yang dipahami dan diyakini adalah kebenaran mutlak yang tidak perlu didialogkan dan tidak 
boleh diganggu gugat. Keengganan untuk berdialog, baik dengan orang yang berbeda aliran maupun 
dengan para penganut agama lain melekat dengan kuat pada mental kaum fundamentalis. Ketertutupan 
merupakan “benteng” bagi mereka terhadap bahaya yang mengancam dari dunia luar yang tidak boleh 
didekati, tetapi harus dijauhi.
Tantangan lain yang dihadapi adalah sulitnya menjelaskan perbedaan antara bentuk ( form), 
pranata (institution) dan substansi agama kepada umat di level bawah. Mereka masih sulit membedakan 
antara substansi dan pranata dalam mana agama mewujudkan dirinya. Menurut Geertz, hampir semua 
pemeluk agama sulit membedakan antara bentuk, pranata dan substansi agama. Karena itu, masalah 
selalu muncul bertumpu pada pertanyaan: Bagaimana jadinya dan respon apa yang dilakukan pemeluk 
agama manakala form atau institusi agamanya mulai termakan usia? Membangun visi dan misi yang 
sama antara umat beragama bukan sesuatu yang mudah. Namun demikian, upaya untuk mencari titik 
temu antara satu agama dengan agama lain harus diupayakan secara serius dan program yang sistematis 
dari kita semua (pemerintah dan masyarakat jemaat agama masing-masing).
E. Penutup/Kesimpulan 
Berdasarkan dari uraian yang telah dikemukakan, maka dapat dirumuskan kesimpulan sebagai 
berikut:
1. Masyarakat pluralisme adalah suatu masyarakat yang terdiri dari berbagai unsur dengan sub 
kulturalnya masing-masing, kemudian menjalin ke-sepakatan menampilkan diri sebagai suatu 
komunitas yang utuh dan mempunyai sikap khas yakin harus mengakui dan menerima kenyataan 
kemajemukan masyarakat dengan sikap yang tulus menerima kenyataan sebagai hikmah yang 
positif. Karena itu, pengalaman spiritualitas institusionalisasi dari masing-masing agama, diharapkan 
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memainkan peranan dalam pluralitas agama, karena hanya dengan semangat agama yang pluralistik 
diharapkan akan mampu mewujudkan integrasi nasional bukan disintegrasi.
2. Model dialog agama yang ditawarkan oleh para ahli untuk masyarakat pluralistik adalah:
a. Model dialog yang menitikberatkan pada aspek fenomenologi.
b. Model dialog yang lebih menekankan aspek substansial, persamaan dan titik temu agama.
c. Model dialog yang concern kepada tema-tema kemanusiaan.
d. Model dialog yang memadukan antara subyektifitisme, obyektifisme dan simbolik yang secara 
mendasar menggali sejauhmana relevansi antara ketiganya.
e. Model dialog yang menyentuh grass root (akar rumput) dengan tema-tema populer dengan 
persoalan kerakyatan dengan harapan akan perubahan.
3. Salah satu hambatan dialog agama pada masyarakat plural adalah sikap eksklusivisme dari masing-
masing agama, yakni sikap mengakui suatu kebenaran universal suatu agama dan menolak segala 
sesuatu yang bertentangan dengan kebenaran universal itu.
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ABSTRAK
Masyarakat Ekonomi Asean (MEA) 2015 merupakan realisasi pasar bebas di Asia Tenggara yang telah 
dilakukan secara bertahap mulai KTT ASEAN di Singapura pada tahun 1992. Pemberlakuan MEA  dimaknai 
sebagai harapan akan prospek dan peluang bagi kerjasama ekonomi antar kawasan dalam skala yang lebih 
luas, melalui integrasi ekonomi regional kawasan Asia Tenggara, yang ditandai dengan  terjadinya arus bebas 
(free flow) bagi barang, jasa, investasi, tenaga kerja, dan modal. Dengan hadirnya MEA ini, Indonesia memiliki 
peluang untuk memanfaatkan keunggulan dengan meningkatkan skala ekonomi dalam negeri,  sebagai basis 
memperoleh keuntungan, dengan menjadikannya sebagai momentum memacu pertumbuhan ekonomi, 
peningkatan stabilitas  perekonomian di kawasan ASEAN, serta diharapkan mampu mengatasi masalah-
masalah di bidang ekonomi antar negara ASEAN. Oleh karena itu dari sisi pemerintah juga dilakukan 
strategi dan langkah-langkah agar Indonesia siap dan dapat memanfaatkan momentum MEA. Indonesia 
memiliki potensi menjadi negara  dalam MEA dengan tingkat pertumbuhan ekonomi yang solid dalam 
persaingan ekonomi global.
Kata Kunci: MEA, Ekonomi, Asean, Daya Saing
I. PENDAHULUAN
Pemberlakuan pasar bebas ASEAN yang lebih dikenal dengan Masyarakat Ekonomi ASEAN (MEE) tinggal menghitung hari. Pemberlakuan Pasar Tunggal Asean menjadikan kawasan ini sebagai basis produksi dan pasar tunggal. Indonesia telah mempersiapkan diri menyongsong era 
“Masyarakat Ekonomi Asean” (MEA) dengan merancang skema yang dianggap paling menguntungkan 
bagi perekonomian nasional. Meskipun kesiapan Indonesia menghadapi MEA masih diragukan. Masih 
rendahnya daya saing dibandingkan dengan negara lainnya di ASEAN menjadi alasan utama. Kondisi 
itu akan mengancam pasar barang dan tenaga kerja Indonesia. Namun demikian, suka atau tidak suka, 
siap atau tidak siap harus segera meningkatkan daya saing. Indonesia dan negara-negara anggota ASEAN 
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lainnya telah berkomitmen untuk merealisasikan apa yang disebut Masyarakat Ekonomi ASEAN (AEC) 
per 2015 dengan potensi masing-masing untuk tumbuh dan kesiapannya dalam menghadapi berbagai 
tantangan yang melingkupi proses pembentukan AEC tersebut. Dengan memaksimalkan peluang dan 
menghadapi tantangan integrasi ASEAN berimplikasi sangat luas yang mempengaruhi tidak hanya 
kehidupan rakyat Indonesia tetapi juga sekitar 600 juta rakyat negara-negara di Asia Tenggara lainnya. 
Usaha menuju sebuah masyarakat ekonomi terpadu sebenarnya sudah dimulai sejak dini di tahun 1992. 
AEC harus terintegrasi lewat kerja sama ekonomi regional yang diharapkan mampu memberikan 
akses yang lebih mudah, tidak terkecuali perdagangan. Indonesia adalah market yang cukup besar bagi 
produsen-produsen suatu produk menawarkan barangnya. Banyak produsen luar negeri beranggapan 
Indonesia menjadi salah satu sasaran pemasaran yang paling menguntungkan dibandingkan negara-
negara berkembang lainnya. Dengan diterapkannya blueprint perdagangan tanpa batas tentunya 
Indonesia memiliki peluang sekaligus tantangan dalam hal perdagangan internasional. Tarif yang 
hampir %80 menggunakan zero percent tentunya akan mempermudah Indonesia memasuki pangsa 
pasar bahan baku dari negara tetangga, mengingat tidak semua bahan baku ada di Indonesia. Keadaan 
ini akan memicu persaingan yang lebih kompetitif baik dalam lingkup domestik maupun internasional. 
Disamping itu, Indonesia yang dikenal sebagai market potensial dengan jumlah penduduk yang besar 
diharapkan mampu menarik para investor luar negeri yang ingin menanamkan modalnya di Indonesia. 
Tentu saja di sini pemerintah mempunyai peranan penting dalam mengatur kebijakan terhadap para 
investor agar tidak saja mencari keuntungan, tetapi mampu meningkatkan tingkat perekonomian 
Indonesia. Oleh karena itu untuk memenangkan peluang MEA membutuhkan adaptasi dan ketangkasan 
(operational agility). Ketangkasan yang dimaksud adalah bagaimana merespon perubahan lansekap 
ekonomi maupun ketidakpastian dengan pergerakan cepat (Kasali, 2013). 
II. PEMBAHASAN
A. Posisi Indonesia Dalam MEA
Dinamika perekonomian ekonomi global akhir-akhir ini membuat Indonesia dan negara-negara 
di wilayah Asia Tenggara lainnya membentuk sebuah kawasan yang terintegrasi yang dikenal sebagai 
Masyarakat Ekonomi ASEAN (MEA). MEA  merupakan bentuk realisasi dari tujuan akhir integrasi 
ekonomi di kawasan Asia Tenggara. Keberadaan MEA memberikan sinyal akan pentingnya peningkatan 
daya saing di tingkat regional dan Indonesia dihadapkan pada tantangan tersendiri dengan transformasi 
kawasan ASEAN menjadi pasar tunggal dan basis produksi, sekaligus menjadikan kawasan ASEAN yang 
lebih dinamis dan kompetitif.
Pemberlakuan MEA  dapat pula dimaknai sebagai harapan akan prospek dan peluang bagi kerjasama 
ekonomi antar kawasan dalam skala yang lebih luas, melalui integrasi ekonomi regional kawasan Asia 
Tenggara, yang ditandai dengan  terjadinya arus bebas (free flow): barang, jasa, investasi, tenaga kerja, 
dan modal. Dengan hadirnya ajang MEA ini, Indonesia sejatinya memiliki peluang untuk memanfaatkan 
keunggulan dengan meningkatkan skala ekonomi dalam negeri,  sebagai basis memperoleh keuntungan, 
dengan menjadikannya sebagai momentum memacu pertumbuhan ekonomi. 
Bagi Indonesia, MEA akan menjadi peluang  karena hambatan perdagangan akan cenderung 
berkurang bahkan menjadi tidak ada. Hal tersebut akan berdampak pada peningkatan ekspor yang 
pada akhirnya akan meningkatkan GDP Indonesia. Pada sisi investasi, dengan dukungan birokrasi pada 
aspek kelembagaan dan sumber daya manusianya,  diharapkan  dapat menciptakan iklim investasi 
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yang kondusif dalam mendukung masuknya Foreign Direct Investment (FDI). Meningkatnya investasi 
diharapkan dapat menstimulus pertumbuhan ekonomi, perkembangan teknologi, penciptaan lapangan 
kerja, pengembangan sumber daya manusia (human capital) dan mengatasi masalah tenaga kerja dan 
pengentasan kemiskinan  yang menjadi tantangan dalam meningkatkan kesejahteraan rakyat.
Terdapat empat hal yang menjadi fokus MEA pada tahun 2015 yang dapat dijadikan suatu momentum 
yang baik untuk Indonesia, yaitu:
1) Negara-negara di kawasan Asia Tenggara ini akan dijadikan sebuah wilayah kesatuan pasar dan basis 
produksi. Dengan terciptanya kesatuan pasar dan basis produksi maka akan membuat arus barang, 
jasa, investasi, modal dalam jumlah yang besar, dan skilled labour menjadi tidak ada hambatan 
dari satu negara ke negara lainnya di kawasan Asia Tenggara. 
2) MEA dibentuk sebagai kawasan ekonomi dengan tingkat kompetisi yang tinggi, yang memerlukan 
suatu kebijakan yang meliputi competition policy, consumer protection, Intellectual Property Rights 
(IPR), taxation, dan E-Commerce. 
3) MEA akan dijadikan sebagai kawasan yang memiliki perkembangan ekonomi yang merata, dengan 
memprioritaskan pada Usaha Kecil Menengah (UKM). Kemampuan daya saing dan dinamisme 
UKM akan ditingkatkan dengan memfasilitasi akses mereka terhadap informasi terkini, kondisi 
pasar, pengembangan sumber daya manusia dalam hal peningkatan kemampuan, keuangan, serta 
teknologi, dan 
4) MEA akan diintegrasikan secara penuh terhadap perekonomian global. 
Keempat hal tersebut di atas menjadi peluang bagi peningkatan pertumbuhan ekonomi Indonesia, 
mengingat semakin meningkatkan size ekonomi kawasan. Namun sebaliknya, pemberlakuan MEA 
2015 akan dapat menjadikan malapetaka bagi Indonesia apabila hanya menjadi pasar impor, dan 
terjebak  menjadi negara berpendapatan menengah  (middle income trap), apabila tanpa persiapan yang 
matang dalam meningkatkan produktivitas,  efesiensi dan daya saing. Teori klasik menyatakan bahwa 
kekuatan dan daya saing sebuah bangsa dalam percaturan ekonomi dan perdagangan internasional 
tidak lagi ditentukan oleh keunggulan komparatif (comparative advantage) yang terkait erat dengan 
“keunggulan” sumber kekayaan alam yang dimiliki. Namun dalam perkembangannya konsep dan 
keyakinan tersebut terbantahkan, dimana pada pertengahan 1985, Prof. Michael Porter dari Harvard 
University, menyajikan gagasan baru, teori keunggulan kompetitif  (competitive advantage theory) 
sebagai sumber daya saing yang kemudian meruntuhkan keyakinan lama bahwa kekayaan alamlah yang 
menentukan tinggi rendahnya daya saing suatu bangsa. Secara sederhana teori keunggulan kompetitif, 
menjadi dasar baru bagi peningkatan daya saing ekonomi, hal inilah yang menjadikan kemajuan 
ekonomi  negara-negara  seperti Jepang, Singapura, dan juga Korea Selatan, sehingga  dapat mencapai 
taraf perkembangan ekonomi dalam meningkatkan kesejahteraan masyarakatnya. Teori keunggulan 
kompetitif tampaknya sangat relevan  dengan menjadikan daya saing sebagai pilar utama  meningkatkan  
pertumbuhan ekonomi. Pemahaman mengenai pentingnya daya saing berkembang seiring dengan 
semakin berkembangnya globalisasi dan perdagangan bebas. 
Daya saing secara garis besar diukur berdasarkan kondisi institusi, kebijakan, dan faktor-faktor yang 
menentukan tingkat produktivitas ekonomi suatu negara. Produktivitas yang tinggi mencerminkan daya 
saing tinggi dan daya saing tinggi berpotensi menghasilkan pertumbuhan ekonomi yang tinggi. Daya 
saing tinggi menuntut pemenuhan “prasyarat dasar” yang diantaranya meliputi infrastruktur, kualitas 
kelembagaan birokrasi, stabilitas ekonomi makro, serta pendidikan.
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B. Perdagangan Internasional Indonesia dengan negara-negara ASEAN
Negara-negara di ASEAN yang dikenal sebagai komoditi ekspor berbasis sumber daya alam terbesar 
di Asia juga menjadikan peluang dalam persaingan pasar produksi dengan surplus pada neraca transaksi. 
Konsentrasi perdagangan ke luar ASEAN memang mengalami penurunan sejak tahun 1993 dari 80% 
menjadi sekitar 73% pada akhir tahun 2008. Keadaan ini berbanding terbalik dengan perdagangan 
intra-ASEAN yang meningkat dari 19% menjadi 26% di tahun yang sama. Indonesia yang menjadi 
salah satu pemain penting dalam percaturan dagang di ASEAN memiliki presentase impor yang tidak 
berimbang dengan ekspor baik dalam lingkup intra-ASEAN maupun ke luar ASEAN. Keadaan ini harus 
dipahami oleh pemerintah sehingga nantinya terdapat solusi sebelum perdagangan bebas mendominasi 
pangsa pasar.
Tantangan muncul ketika peluang menghadirkan berbagai resiko di dalamnya. Tantangan yang harus 
dihadapi Indonesia menghadapi perdagangan bebas tidak hanya berada pada permasalahan dometik, 
tetapi di dalam lingkup internasional khususnya kawasan Asia Tenggara. Kinerja ekspor menunjukkan 
Indonesia berada pada peringkat ke-4 di kawasan ASEAN di bawah Singapura, Malaysia, dan Thailand 
di akhir tahun 2008. Di samping itu kinerja impor juga tidak menunjukkan kekuatan Indonesia sebagai 
negara penghasil bahan baku dengan berada pada peringkat ke-3 di bawah Singapura dan Malaysia di 
tahun yang sama. Apabila kondisi daya saing tidak segera diperbaiki, defisit terhadap negara-negara 
tersebut akan semakin membesar dan menjadi ancaman yang sangat serius bagi perekonomian 
Indonesia. Keadaan ini sebenarnya bisa diperbaiki dengan memperbaiki produk-produk yang akan 
diproduksi. Produk-produk yang diciptakan oleh negara-negara ASEAN selama ini menunjukkan 
kesamaan yang akan berakibat pada persaingan yang cenderung monoton. Indonesia harus secara 
teliti melihat keadaan ini sebagai peluang atau tantangan, melihat negara ini memiliki sumber daya 
alam yang lebih dibandingkan negara-negara ASEAN lainnya.
Tentunya peluang ini harus dimaksimalkan oleh seluruh negara ASEAN dengan persiapan di 
semua sektor. Tujuan utama dari 10 negara ini adalah tingkat perekonomian yang merata di samping 
mendapatkan kemudahan akses ekonomi regional. Melihat keadaan memang tidak selalu seperti yang 
diharapkan. Persaingan yang terlalu kompetitf memicu kesenjangan ekonomi antar negara. Singapura 
misalnya, negara dengan pendapatan per kapita tertinggi di ASEAN ini tentunya tidak bisa dibandingkan 
bahkan disamaratakan dengan negara-negara berkembang di kawasan Asia Tenggara. Indonesia sebagai 
salah satu negara berkembang harus teliti dan cermat dalam “kebebasan” ini. Peluang dan tantangan 
harus dianalisis, ditanggapi, dan diimplementasikan secara konseptual sehingga nantinya Indonesia 
tidak hanya menjadi market bagi para investor luar saja, melainkan mampu mengendalikan pasar 
internasional. 
ASEAN Community terdiri atas tiga pilar utama yang saling terintegrasi, yakni ASEAN Security 
Community, ASEAN Economic Community, dan ASEAN Socio-Culture Community. Adapun tujuan dari 
AEC ini adalah untuk mendorong efisiensi dan daya saing ekonomi di kawasan ASEAN, meliputi empat 
hal, yaitu menuju single market dan production base, menuju penciptaan kawasan regional ekonomi 
yang berdaya saing tinggi, menuju satu kawasan dengan pembangunan ekonomi yang merata serta 
menuju integrasi penuh pada ekonomi global. Penerapan AEC ini akan berdampak pada perekonomian 
negara-negara di kawasan ASEAN. Terbukanya akses-akses ekonomi akan memunculkan persaingan di 
sektor usaha semakin tinggi. Bukan hanya bersaing di dalam negeri, pengusaha-pengusaha Indonesia 
akan berhadapan secara langsung dengan pengusaha di tingkat regional. 
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Dengan hadirnya MEA, Indonesia sejatinya memiliki peluang untuk memanfaatkan keunggulan 
dengan meningkatkan skala ekonomi dalam negeri, sebagai basis memperoleh keuntungan, dengan 
menjadikannya sebagai momentum memacu pertumbuhan ekonomi. Peluang tersebut karena 
didukung oleh; (1) Peringkat Indonesia pada ranking 16 dunia untuk besarnya skala ekonomi dengan 
108 juta penduduk sebagai kelompok menengah yang sedang tumbuh sehingga berpotensi sebagai 
pembeli barang-barang impor (sekitar 43 juta penduduk), (2) Perbaikan peringkat investasi Indonesia 
oleh lembaga pemeringkat dunia, dan (3) Masuknya Indonesia sebagai peringkat empat prospective 
destinations berdasarkan UNCTAD World Investment Report.
MEA perlu terus dikawal dengan upaya-upaya terencana dan targeted dengan terus meningkatkan 
sinergitas, utamanya dalam meningkatkan dukungan menata ulang kelembagaan birokrasi, membangun 
infrastruktur, mengembangkan sumber daya manusia, perubahan sikap mental serta meningkatkan 
akses financial terhadap sektor riil yang kesemuanya bermuara pada upaya meningkatkan daya saing 
ekonomi. 
Bagi Indonesia, MEA akan menjadi peluang  karena hambatan perdagangan akan cenderung 
berkurang bahkan menjadi tidak ada. Hal tersebut akan berdampak pada peningkatan ekspor yang 
pada akhirnya akan meningkatkan GDP Indonesia. Pada sisi investasi, dengan dukungan birokrasi 
pada aspek kelembagaan dan sumber daya manusianya, diharapkan dapat menciptakan iklim investasi 
yang kondusif dalam mendukung masuknya Foreign Direct Investment (FDI). Meningkatnya investasi 
diharapkan dapat menstimulus pertumbuhan ekonomi, perkembangan teknologi, penciptaan lapangan 
kerja, pengembangan sumber daya manusia (human capital) dan mengatasi masalah tenaga kerja dan 
pengentasan kemiskinan yang menjadi tantangan dalam meningkatkan kesejahteraan rakyat. 
Tabel. 1 Neraca Perdagangan Negara-negara ASEAN Tahun 2009 - 2013
Sumber: Kemendag, 2014
Sebagai gambaran dari tabel tersebut, daya tarik investasi ke ASEAN lebih besar dari pasar global 
ketimbang nilai investasi antar negara ASEAN. Nilai investasi dari pasar global ke ASEAN mencapai 
USD67 miliar, jauh lebih tinggi dibanding nilai investasi antarnegara ASEAN yang hanya USD26 miliar. 
Di samping itu, pemberlakuan MEA 2015 mendatang dapat dijadikan peluang bagi peningkatan 
pertumbuhan ekonomi Indonesia, mengingat semakin meningkatkan size ekonomi kawasan, di 
mana dalam studi CSIS dan ADBI, diprediksikan negara-negara Asean akan berpendapatan total 
USD5,4 triliun pada 2030. Namun sebaliknya, pemberlakuan MEA 2015 akan dapat menjadikan kita 
sebagai pecundang belaka, yang ditandai dengan hanya menjadi pasar impor, dan terjebak menjadi 
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negara berpendapatan menengah (middle income trap), apabila tanpa persiapan yang matang dalam 
meningkatkan produktivitas, efesiensi, dan daya saing.
Di masa lampau, kekuatan dan daya saing sebuah bangsa dalam percaturan ekonomi dan 
perdagangan internasional ditentukan oleh keunggulan komparatif (comparative advantage) yang 
terkait erat dengan “keunggulan” sumber kekayaan alam yang dimiliki. Namun dalam perkembangannya 
konsep dan keyakinan tersebut terbantahkan, di mana pada pertengahan 1985, Prof. Michael Porter 
dari Harvard University, menyajikan gagasan baru, teori keunggulan kompetitif  (competitive advantage 
theory) sebagai sumber daya saing yang kemudian praktis meruntuhkan keyakinan lama bahwa kekayaan 
alamlah yang menentukan tinggi rendahnya daya saing suatu bangsa.
Secara sederhana teori keunggulan kompetitif, menjadi dasar baru bagi peningkatan daya saing 
ekonomi, hal inilah yang menjadikan kemajuan ekonomi negara-negara seperti Jepang, Singapura, 
dan juga Korea Selatan, sehingga dapat mencapai taraf perkembangan ekonomi dalam meningkatkan 
kesejahteraan masyarakatnya. Teori keunggulan kompetitif tampaknya sangat relevan  dengan 
menjadikan daya saing sebagai pilar utama meningkatkan pertumbuhan ekonomi. Pemahaman 
mengenai pentingnya daya saing berkembang seiring dengan semakin berkembangnya globalisasi 
dan perdagangan bebas. Daya saing secara garis besar diukur berdasarkan kondisi institusi, kebijakan, 
dan faktor-faktor yang menentukan tingkat produktivitas ekonomi suatu negara. Produktivitas yang 
tinggi mencerminkan daya saing tinggi dan daya saing tinggi berpotensi menghasilkan pertumbuhan 
ekonomi yang tinggi. Daya saing tinggi menuntut pemenuhan “prasyarat dasar” yang diantaranya 
meliputi infrastruktur, kualitas kelembagaan birokrasi, stabilitas ekonomi makro, serta pendidikan.
Gambar 1 Nilai perdagangan Indonesia dan ASEAN
Sumber: Kemendag, 2014
Berdasarkan grafik di atas tampak bahwa pada tahun 2009 nilai ekspor Indonesia ke negara-negara 
ASEAN lebih tinggi dari pada nilai ekspor ASEAN ke Indonesia. Selanjutnhya pada tahun 2010 – 2013 
Ekspor Indonesia ke ASEAN lebih rendah dari Ekspor ASEAN ke Indonesia. Hal ini dikarenakan krisis 
ekonomi global yang terjadi pada tahun 2008. Melemahnya harga komoditi dan volume perdagangan 
di pasar internasional berdampak pada penurunan nilai ekspor Indonesia. Krisis ekonomi tersebut juga 
mengakibatkan peningkatan impor ke Indonesia yang cukup tinggi tahun 2008, sehingga menyebabkan 
inflasi tinggi.Jika dibandingkan dengan beberapa negara tetangga seperti Malaysia, Singapura, dan 
Thailand, maka nilai ekspor Indonesia masih terhitung rendah. Malaysia memiliki jumlah penduduk 
lebih sedikit daripada Indonesia, namun memiliki nilai ekspor yang rasionya mencapai 100% dari 
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GDPnya. Pada tahun 2003, nilai ekspor Malaysia mencapai USD 118 milyar, sedangkan nilai impornya 
USD 96 milyar. Nilai ekspor-impor Malaysia terus meningkat hingga tahun 2008. Malaysia juga terkena 
dampak krisis ekonomi global yang mengakibatkan nilai ekspor impornya menurun di tahun 2009, 
namun kembali meningkat di tahun 2010. Pada tahun 2012 dan 2013, nilai ekspor Malaysia menurun, 
sedangkan impornya terus meningkat. Walaupun begitu, Malaysia tetap mengalami surplus neraca 
perdagangan. Di sisi lain, Thailand memiliki nilai ekspor-impor yang terus meningkat dari tahun 2003 
hingga 2008. 
Namun pada tahun 2009, nilai ekspor-impor Thailand menurun, dan kembali normal pada tahun 
2010. Pada tahun 2013, nilai ekspor-impor Thailand maing-masing sebesar USD 285 milyar dan USD 272 
milyar. Jumlah tersebut meningkat dibandingkan dengan tahun 2008, namun rasio ekspor-impornya 
terhadap GDP menurun menjadi 74% dan 70%, dibandingkan tahun 2008 rasio ekspor-impornya sebesar 
76% dan 74%. Perlu diketahui, GDP Thailand pada tahun 2008 sebesar USD 273 milyar dan tahun 2013 
sebesar USD 387 milyar. Singapura memiliki nilai ekspor-impor yang paling tinggi dibandingkan dengan 
negara ASEAN lainnya, rasionya mencapai 200%. Singapura mengimpor produk bahan mentah dari 
berbagai negara, terutama Cina dan Malaysia, yang kemudian diolah dan diekspor ke negara-negara 
lainnya. Produk utama yang diimpor Singapura antara lain migas dan barang-barang elektronik.
Selanjutnya persentase pasar untuk Indonesia dan beberapa negara di ASEAN dapat dilihat pada 
grafik berikut:
Gambar 2 - Persentase Pasar Negara-negara ASEAN
Sumber: Kemendag, 2014
Grafik tersebut memperlihatkan bahwa persentase pasar terhadap jumlah penduduk untuk 
Indonesia masih menempati urutan pertama dibandingkan dengan negara-negara ASEAN lainnya. Bagi 
Indonesia, MEA akan menjadi kesempatan yang baik karena hambatan perdagangan akan cenderung 
berkurang bahkan menjadi tidak ada. Hal tersebut akan berdampak pada peningkatan eskpor yang pada 
akhirnya akan meningkatkan GDP Indonesia. Di sisi lain, muncul tantangan baru bagi Indonesia berupa 
permasalahan homogenitas komoditas yang diperjualbelikan, contohnya untuk komoditas pertanian, 
karet, produk kayu, tekstil, dan barang elektronik (Santoso, 2008). Dalam hal ini competition risk akan 
muncul dengan banyaknya barang impor yang akan mengalir dalam jumlah banyak ke Indonesia 
yang akan mengancam industri lokal dalam bersaing dengan produk-produk luar negri yang jauh 
lebih berkualitas. Hal ini pada akhirnya akan meningkatkan defisit neraca perdagangan bagi Negara 
Indonesia sendiri.
C. Daya Saing Ekonomi Indonesia dengan Negara-negara ASEAN
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Salah satu persoalan yang dihadapi Indonesia adalah daya saing. World  Economic Forum (WEF) 
merilis data The Global Competitiveness Index, daya saing Indonesia berada jauh dibawah Singapura 
dan Malaysia. WEF mendefinisikan daya saing sebagai kemampuan suatu negara untuk mencapai 
pertumbuhan Produk Domestik Bruto (PDB) per kapita yang terus menerus tinggi. Itu artinya, setiap 
negara harus menjaga mesin pertumbuhan ekonomi agar tetap berkelanjutan sehingga angka total 
PDB dan PDB per kapita tetap tinggi. Hasil penelitian Bank Indonesia (BI) terkait daya saing di sektor 
mikro khususnya pasar barang, jasa, investasi, tenaga kerja terdidik, dan modal memperlihatkan juga 
Indonesia masih tertinggal dibanding Singapura, Malaysia atau Thailand. Pelaku usaha pun dituntut 
untuk juga segera berbenah jika tidak ingin tertinggal dalam persaingan bebas. 
Efisiensi produksi dan kreativitas menjadi kata kunci dalam bersaing. Dari ribuan perusahaan di 
Indonesia, majalah Forbes  hanya mencatat tujuh perusahaan lokal yang berskala multinasional. Ini 
sebenarnya sudah lumayan, tapi masih diperlukan lebih banyak lagi perusahaan dalam skala tersebut. 
Disisi kesiapan tenaga kerja Indonesia menurut Asian Productivity Organization (APO) menunjukkan, 
dari setiap 1.000 tenaga kerja Indonesia hanya ada sekitar 4,3% yang terampil, sedangkan Filipina 
8,3%, Malaysia 32,6%, dan Singapura 34,7%. Ini tentu mencemaskan, dan apabila tetap stagnan maka 
dapat dipastikan tenaga kerja Indonesia akan kalah bersaing dengan tenaga kerja negara ASEAN lain. 
Ini artinya kita bisa menjadi tamu di negeri sendiri. Indeks Pembangunan Manusia (IPM) Indonesia 
dengan merujuk pada kajian Uniteds  Nations Development Programme (UNDP)  juga menunjukkan 
pada kondisi yang memprihatinkan dan tertinggal dengan negara tetangga seperti Singapura, Brunei, 
Malaysia, Thailand, dan Filipina. Pertumbuhan ekonomi Indonesia saat ini yang mencapai kisaran 
5% - 6% memang harus diakui sebagai sebuah capaian yang cukup menjanjikan. Pertumbuhan ini 
menyejajarkan Indonesia dengan negara lain seperti Filipina, Myanmar, Vietnam, dan Thailand. Bahkan 
diprediksi pertumbuhan ekonomi Indonesia kedepan berada pada kisaran yang lebih tinggi dari negara 
ASEAN lainnya. Namun demikian, apakah pertumbuhan ekonomi yang yang cukup kuat tersebut bisa 
dijadikan patokan bahwa Indonesia mampu menghadapi MEA? Seiring perubahan dan perkembangan 
zaman, saat ini daya saing memiliki peran yang penting bagi kemajuan suatu bangsa atau negara. 
Negara-negara yang maju (developed countries) memiliki tingkat daya saing yang tinggi. Daya saing ini 
kemudian menyebabkan adanya persaingan ketat dimana pemenangnya berdasar pendapat dari Charles 
Darwin merupakan yang mampu menyesuaikan diri atau yang dapat beradaptasi dengan lingkungan.
Negara-negara berkembang (developing countries) kemudian mulai meningkatkan daya saing 
masing-masing guna mengejar kemajuan yang dicapai oleh negara maju yang secara makroekonomi 
diidentikkan melalui tingginya tingkat GDP. Semakin tinggi GDP suatu negara maka diharapkan 
kesejahteraan negara akan semakin baik. Indonesia menargetkan sebagaimana juga berdasar proyeksi 
dari berbagai lembaga internasional bahwa Indonesia pada tahun 2025 akan masuk jajaran negara maju 
di dunia. Sebagai contoh, McKinsey memproyeksikan Indonesia akan menjadi negara dengan ekonomi 
terbesar ke tujuh di dunia pada tahun 2030. 
Menurut laporan WEF dalam The Global Competitiveness Report tahun 2013, Indonesia menempati 
peringkat ke-5 di regional ASEAN dibawah Singapura, Malaysia, Brunei Darussalam, dan Thailand. 
Berdasarkan laporan tersebut, daya saing sebagian besar negara ASEAN masih terhambat oleh 
transportasi yang buruk, energi dan infrastruktur komunikasi yang tidak memadai, rendahnya tingkat 
partisipasi dan kualitas pendidikan, dan rendahnya tingkat kesiapan teknologi. Negara-negara ASEAN 
telah menyepakati tiga hal guna menunjang integrasi regional yaitu ASEAN Economic Community atau 
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Masyarakat Ekonomi ASEAN (MEA) pada tahun 2015, ASEAN Political-Security Community dan ASEAN 
Socio-Cultural Community.
Tabel. 2 Rangking Daya Saing Negara-negara ASEAN Tahun 2008 - 2013
Sumber: Kemendag, 2014
Menurut data WEF, Singapura merupakan satu-satunya negara ASEAN yang menempati peringkat 
GCI teratas dunia. Singapura menjadi negara dengan peringkat terbaik dari 148 negara untuk pillar 
efisienasi pasar barang dan tenaga kerja. Di tingkat ASEAN, peringkat Indonesia berada tipis dibawah 
Thailand dimana Indonesia unggul pada 6 pilar yakni: pilar institusi, lingkungan makroekonomi, 
pendidikan dan kesehatan, ukuran pasar, business sophistication, dan pilar inovasi. 
Daya saing Indonesia menempati peringkat ke-38 dunia pada tahun 2013 atau naik 12 peringkat dari 
urutan ke-50 tahun 2012. Global Competitiveness index dibagi ke dalam 12 pilar yang dikelompokkan ke 
dalam 3 elemen pokok yakni: (1) Basic Requirement meliputi 3 pilar: Institusi, Infrastruktur, Lingkungan 
Makroekonomi, dan Kebutuhan Dasar berupa Kesehatan dan Pendidikan, (2) Efisiensi dibagi ke 
dalam 6 pilar yaitu: Pendidikan Tinggi Dan Pelatihan, Efisiensi Pasar Barang, Efisiensi Pasar Tenaga 
Kerja, Financial Market Development, Penguasaan Teknologi, dan Market Size, dan (3) Inovation And 
Sophistication Factor dibagi atas 2 pilar yaitu Business Sophistication dan Inovasi. Untuk lebih jelasnya 
dapat dilihat pada tabel 3 berikut ini:  
Tabel 3. Global Competitiveness index Tahun 2013 - 2014
Sumber: Kemendag, 2014
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Berdasarkan laporan tersebut, menarik bahwa Indonesia ‘hanya’ menempati peringkat ke-15 untuk 
ukuran pasar (market size) meski Indonesia memiliki luas geografi yang besar dan jumlah penduduk 
ke-4 terbesar di dunia. Pilar efisiensi tenaga kerja, Indonesia menduduki peringkat 103 dari 148 negara 
atau paling rendah diantara negara-negara ASEAN (lihat gambar 2). Pilar Business Sophistication dan 
Inovasi Indonesia menempati urutan ke-37 dan ke-33, artinya Indonesia memiliki potensi bagi investasi 
asing mengingat adanya peningkatan jumlah masyarakat golongan menengah ke atas Indonesia dan 
naiknya peringkat investasi Indonesia menjadi BBB. 
III. KESIMPULAN
Indonesia memiliki potensi untuk menjadi negara maju di masa yang akan datang. Potensi itu 
meliputi demografi berupa tingginya angka usia muda, pertumbuhan ekonomi yang signifikan, dan SDA 
yang melimpah. Masalah utama yang dihadapi Indonesia saat ini adalah daya saing Indonesia masih 
belum cukup kuat untuk menopang potensi yang dimiliki. Sebagai negara besar, daya saing Indonesia 
masih perlu untuk ditingkatkan pada level atau urutan yang lebih baik. Kendala untuk mencapai MEA 
2015 relatif lebih sedikit karena dilaksanakan secara bersama antara negara-negara ASEAN, akan tetapi 
pencapaian Indonesia masih rendah dibanding negara lainnya. 
Indonesia perlu meningkatkan daya saingnya dimasa mendatang, terutama menyangkut sumber 
daya manusia (human capital), hal ini mengingat bahwa untuk mencapai MEA, hal pokok yang ingin 
dicapai terkait dengan manusia. Pasar bebas barang dan jasa akan ditopang oleh kemampuan inovasi dan 
penguasaaan teknologi, yang mampu menciptakan produk berkualitaslah yang sanggup memenangkan 
persaingan khusunya di saat pasar bebas. Kemudian terkait investasi, Indonesia memiliki peluang yang 
cukup besar, banyaknya penduduk, SDA yang melimpah dan naiknya tingkat pendapatan masyarakat 
menjadi alasan. Pemerintah perlu menciptakan dan mengawal iklim investasi yang bersih, bebas 
korupsi, mempermudah akses ke sektor keuangan, pembangunan infrastruktur, reformasi birokrasi, 
dan stabilitas kebijakan terutama kebijakan menyangkut peningkatan di bidang ekonomi, pelayanan 
kesehatan dan mutu serta kualitas pendidikan. 
REFERENSI 
Association of Southeast ASIAN Nations (2008). ASEAN ECONOMIC COMMUNITY BLUEPRINT. Jakarta: 
Asean Secretariat.
Ferdinand, Maruli. Rabu, 29 Maret 2006. AS Bantu Peningkatan Daya Saing Produk RI. Tempo Interaktif. 
Jakarta. 
Fernandez, R. A.2014, YEARENDER: Asean Economic Community to play major role in SEA food security.
Krugman, Paul R., dan Obstfeld, Maurice. 2004. Ekonomi Internasional, Teori dan Kebijakan, Edisi Kelima, 
Jilid 1. PT Indeks Kelompok Gramedia. Jakarta. 
Masngudi. 2006. Diktat kuliah Ekonomi Internasional Lanjutan. Universitas Borobudur. Jakarta. 
Mudrajad Kuncoro, et al., 2004. Hasil Penelitian Hambatan yang Dirasakan Pelaku Bisnis di Indonesia. 
Disajikan kembali oleh Tim Pakar DPKLTS Barasetra Pusat, Mei 2006 dalam Presentasi Prof. H.M. 
Sidik Priadana mengenai Selamatkan NKRI, Pandangan dari Sudut Ekonomi. Jakarta 
Plummer, M, G., &Yue, C, S. 2009. Realizing the ASEAN Economic Community: A Comprehensive Assessment. 
Singapore: Institute of Southeast Asian Studies.
Ritonga, Jhon Tafbu.2006. Daya Saing Produk Indonesia. Waspada Online. Jakarta. 
72  -    Prosiding Seminar Serantau Islam Kontemporer Indonesia-Malaysia “Islam Kontemporer di Indonesia dan Malaysia”
Salvatore, Dominick, dan Diulio, Eugene A. 2004. Prinsip-prinsip Ekonomi.Erlangga. Jakarta. 
Samuelson, Paul A. dan Nordhaus, William D. 2004. Ilmu Makro Ekonomi, Edisi 17. Media Global 
Edukasi. Jakarta. 
Santoso, W. et.al, 2008. Outlook Ekonomi Indonesia 2008-2012: Integrasi ekonomi ASEAN dan prospek 
perekonomian nasional. Jakarta: Biro Riset Ekonomi Direktorat Riset Ekonomi dan Kebijakan Moneter.
Tim pakar DPKLTS Barasetra Pusat. 2006. Selamatkan NKRI, Pandangan dari Sudut Ekonomi. 
Barasetra. Jakarta. 
Wiguna, Oktamandjaya. 2006. Daya Saing Industri Indonesia Menurun. Tempo Interaktif. Jakarta.
N.n. 2013. Indonesia Hanya Menduduki Peringkat Empat di ASEAN.
Prosiding Seminar Serantau Islam Kontemporer Indonesia-Malaysia “Islam Kontemporer di Indonesia dan Malaysia”    -  73
METODOLOGI TAFSIR BI AL-RA’Y 
OLEH HAMKA DALAM TAFSIR AL-AZHAR:
 KAJIAN TERHADAP AYAT-AYAT HUKUM
 BERKAITAN PERMASALAHAN ZINA 
DALAM SURAH AN- NUR
Syed Sultan Bee bt. Packeer Mohamed
Email: ss.bee@uum.edu.my
Syahrul Faizaz bt. Abdullah
Email: faizaz@uum.edu.my
Pusat Pengajian Umum, Universiti Utara Malaysia
Abstrak
Hamka merupakan salah seorang tokoh ilmuan Nusantara yang tersohor dan mendapat pengiktirafan 
antarabangsa. Beliau telah meninggalkan banyak hasil karya yang menyimpan khazanah ilmu pengetahuan 
dalam pelbagai bidang. Antara hasil karyanya yang terulung ialah Tafsir al-Azhar, sebuah kitab tafsir yang 
menjadi bahan kajian ramai pengkaji dalam pelbagai isu. Hamka telah menggunakan pelbagai metodologi 
dalam pentafsirannya sebagai usaha untuk memahamkan masyarakat tempatan tentang isi kandungan al-
Quran dan seterusnya mengajak mereka untuk beramal menurut kehendak al-Quran. Justeru, metodologi 
yang diaplikasikan oleh Hamka dalam pentafsirannya harus diketahui oleh para pengkaji masa kini agar 
dapat dimanfaatkan dalam kajian dan penulisan mereka. Kajian kualitatif ini bertujuan untuk menganalisis 
metodologi tafsir bi al-ra’y yang digunakan oleh Hamka dalam mentafsirkan ayat-ayat hukum berkaitan 
permasalahan zina dalam surah an- Nur. Kaedah analisis kandungan digunakan untuk menganalisis Tafsir 
al-Azhar. Selain daripada itu, kaedah deskriptif digunakan untuk membincangkan biografi Hamka, latar 
belakang Tafsir al-Azhar, tafsir bi al-ra’y dan surah an-Nur. Seterusnya, kaedah induktif digunakan untuk 
menganalisis data-data yang terkumpul dan membuat kesimpulan. Hasil kajian mendapati Hamka telah 
menggunakan pelbagai metodologi tafsir bi al-ra’y dalam pentafsiran beliau terhadap ayat-ayat hukum yang 
dikaji. Antara metodologi yang digunakan ialah menjadikan sejarah sebagai pengajaran, menolak pandangan 
barat yang bertentangan dengan ajaran Islam, mengaitkan isu perbincangan dengan realiti sebenar, 
menyingkap rahsia di sebalik peristiwa yang berlaku, menggunakan pantun, pepatah dan sebagainya.
Kata kunci: Tafsir bi al-ra’y, Tafsir al-Azhar, Ayat-ayat hukum, Surah an-Nur, Zina.
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PENDAHULUAN
Hamka merupakan tokoh ilmuan Nusantara yang amat disegani sehingga ke hari ini. Ketokohannya dalam pelbagai bidang ilmu pengetahuan tidak dapat disangkal lagi. Beliau telah memberi banyak sumbangan yang amat besar kepada umat Islam khususnya di Nusantara. Beliau telah 
memainkan peranan penting sebagai pendidik, pendakwah, penggerak organisasi masyarakat, pejuang 
kemerdekaan, pegawai kerajaan, imam masjid, wartawan dan pengarang1. Beliau amat bergiat dalam 
bidang penulisan dan telah menghasilkan banyak karya dalam pelbagai bidang.
Antara karya Hamka yang memberi sumbangan yang besar kepada umat Islam ialah Tasir al- Azhar. 
Ia merupakan karya Hamka terulung dalam bidang tafsir yang sekaligus mengangkat kedudukan 
beliau sebagai mufassir Nusantara yang dihormati dan mendapat pengiktirafan oleh para sarjana di 
peringkat antarabangsa. Tafsir al-Azhar terus menjadi rujukan umat Islam khususnya di Nusantara 
untuk memahami isi kandungan al-Quran sehingga kini. Selain itu, Tafsir al-Azhar juga menjadi bahan 
kajian kepada ramai pengkaji dalam pelbagai isu.
Dalam usaha untuk memahamkan masyarakat tentang mesej Allah swt yang terkandung dalam 
al-Quran, Hamka telah menggunakan pelbagai metodologi pentafsiran yang menarik dan bercorak 
rasional2. Beliau menggabungkan metodologi pentafsiran ulama silam dengan metodologi ulama semasa 
dalam kitab tafsirnya. Antara elemen semasa yang dimasukkan dalam Tafsir al-Azhar ialah fakta realiti 
semasa, pandangan sendiri, pandangan barat, pepatah, pantun dan sebagainya.
Sehubungan dengan itu, objektif tulisan ini adalah untuk mengenal pasti metodologi tafsir bi 
al-ra’y yang telah digunakan oleh Hamka dalam mentafsir ayat-ayat hukum. Tumpuan kajian adalah 
kepada ayat-ayat hukum yang mempunyai hubung kait dengan permasalahan zina yang terkandung 
dalam surah an-Nur.
Tulisan ini memfokuskan kepada lima topik utama iaitu biografi Hamka, latar belakang Tafsir al-
Azhar, tafsir bi al-ra’y dalam pentafsiran al-Quran, pengenalan surah an-Nur dan metodologi tafsir bi 
al-ra’y yang digunakan oleh Hamka.
BIOGRAFI HAMKA
Prof. Haji Abdul Malik bin Karim Amrullah atau Hamka dilahirkan pada hari Ahad, 17 Februari 
1908 bersamaan 14 Muharram 1324 Hijrah. Beliau dilahirkan di Kampung Molek, Sungai Batang, pinggir 
tasik Maninjau, Sumatera Barat, Indonesia3.
Hamka ialah singkatan daripada nama penuhnya (Wahba dan Hafiz, 2007). Nama ini berpunca 
daripada aktiviti penulisannya yang memerlukan nama pena. Penggunaan nama Hamka ini bermula 
apabila beliau bergiat dalam penerbitan majalah Pedoman Masyarakat dan ketika beliau menulis 
beberapa buku seperti Di Bawah Lindungan Kaabah dan Tenggelamnya Kapal Van Der Wijck4. Ayah 
Hamka merupakan ulama Islam terkenal iaitu Dr. Haji Abdul Karim Amrullah atau Haji Rasul yang 
membawa fahaman pembaharuan Islam di Minangkabau. Ketika berusia enam tahun beliau dibawa 
oleh ayahnya ke Padang Panjang. Semasa berusia tujuh tahun, beliau dimasukkan ke sekolah 
1 Rushdi Hamka. (2010). Hamka Pujangga Islam Kebanggaan Rumpun Melayu. Shah Alam: Pustaka Dini. 
2 Yunan Yusuf. (1990). Corak Pemikiran Kalam Tafsir al-Azhar. Jakarta: Penerbitan Pustaka Panjimas.
3 Engku Ahmad Zaki Engku Alwi. (2005). Hamka Ulama’ Nusantara. Kuala Lumpur: Kumpulan Kraftangan Sdn. Bhd., dan Abdul Rauf. 
(2013). Tafsir al-Azhar: Dimensi Tasawuf Hamka. Selangor: Piagam Intan Sdn. Bhd. 
4 Rushdi Hamka. (2010). Hamka Pujangga Islam Kebanggaan Rumpun Melayu. Shah Alam: Pustaka Dini.
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desa dan di sebelah malamnya, beliau belajar membaca al-Quran dengan ayahnya sendiri. Kemudian 
Hamka belajar di Madrasah Sumatera Thawalib dan seterusnya ke madrasah di Bukit Tinggi. Beliau 
juga pernah merantau ke beberapa tempat seperti Pulau Jawa, Yogyakarta dan Makasar di Indonesia5.
Hamka meninggal dunia di Jakarta pada tahun 1981 akibat penyakit diabetes yang dihadapinya 
setelah meninggalkan banyak khazanah ilmu dan sumbangan yang amat besar kepada umat Islam di 
Nusantara6.
LATAR BELAKANG TAFSIR AL-AZHAR
Tafsir al-Azhar merupakan hasil karya Hamka yang telah menjadikan beliau terkenal sebagai seorang 
mufassir Nusantara yang dihormati oleh para sarjana. Hamka memuatkan terjemahan, tafsiran dan 
kupasan keseluruhan ayat-ayat yang terdapat dalam al-Quran.
Sejarah awal penulisan Tafsir al- Azhar bermula ketika Hamka menyampaikan kuliah subuh di 
Masjid Agung al-Azhar pada tahun 1958. Pada peringkat awal Hamka mentafsirkan surah al-Kahfi 
kepada para jemaah di masjid tersebut. Isi kandungannya telah diterbitkan oleh majalah Gema Islam. 
Semenjak itu, beliau telah menamakan tafsir tersebut dengan Tafsir al-Azhar. Hal ini disebabkan dua 
perkara, iaitu tempat pengajian ilmu tafsir ini adalah di Masjid Agung al-Azhar. Kedua, beliau sendiri 
telah menerima Doktor Kehormat daripada Universiti al-Azhar, Mesir7.
Pada tahun 1964, beliau telah ditahan oleh pihak berkuasa Indonesia atas dakwaan politik. Menurut 
Rushdi, anak lelaki Hamka, ayahnya ditahan pada waktu pagi selepas ceramah agama untuk kaum 
wanita di Masjid Agung al-Azhar. Ketika berada di penjara selama dua tahun empat bulan, Hamka 
Berjaya menyiapkan penulisan 30 juzuk Tafsir al- Azhar8.
TAFSIR BI AL-RA’Y DALAM PENTAFSIRAN AYAT-AYAT AL-QURAN
Tafsir bi al-ra’y ialah tafsir al-Quran yang menggunakan ijtihad mufassir setelah dia memahami 
bahasa Arab, syair Arab, asbab al-nuzul, al-nasikh dan al-mansukh serta segala ilmu yang diperlukan 
oleh seorang mufassir9. Dengan kata lain, metodologi tafsir bi al-ra’y ialah penafsiran ayat-ayat al-Quran 
menggunakan akal fikiran seorang ahli tafsir.
Ulama telah berselisih pendapat dalam menentukan hukum tafsir bi al-ra’y. Mereka dibahagikan 
kepada dua kumpulan. Kumpulan pertama mengharuskan tafsir ini dan ianya dikenali sebagai al-
mamduh (yang terpuji). Mereka mensyaratkan bahawa ahli tafsir yang menggunakan metodologi ini 
mestilah mahir dalam sastera, mengetahui bahasa Arab, kaedah perundangan serta asas-asas ilmu 
agama seperti ilmu Usul al-Fiqh, Hadith dan sebagainya.
Sementara kumpulan kedua pula mengharamkan tafsir bi al-ra’y dan mereka menamakan tafsir 
jenis sebagai al-mazmum (yang terkeji). Mereka berpendapat tidak harus menggunakan metodologi ini 
walaupun ahli tafsir itu alim tentang dalil-dalil, fiqh, nahu dan riwayat-riwayat dan cerita-cerita bangsa 
5 Engku Ahmad Zaki Engku Alwi. (2005). Hamka Ulama’ Nusantara. Kuala Lumpur: Kumpulan Kraftangan Sdn. Bhd. 
6 Rushdi Hamka. (2010). Hamka Pujangga Islam Kebanggaan Rumpun Melayu. Shah Alam: Pustaka Dini. 
7 Abdul Rauf. (2013). Tafsir al-Azhar: Dimensi Tasawuf Hamka. Selangor: Piagam Intan Sdn. Bhd. 
8 Rushdi Hamka. (2010). Hamka Pujangga Islam Kebanggaan Rumpun Melayu. Shah Alam: Pustaka Dini. 
9 Muhammad Husyan Al-Dhahabi. (1981). al-Tafsir wa al-Mufassirun. Beirut: Dar al-Kutub al ‘Ilmiyyah., dan Manna’ Al-Qattan. (2000). 
Mabahith fi ‘Ulum al-Qur’an. Kaherah: Maktabah Wahbah
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Arab. Seorang mufassir mestilah mentafsirkan ayat-ayat al-Quran bersumberkan al-Quran, as-sunnah 
serta riwayat daripada para sahabat Rasulullah s.a.w dan para tabi’in10.
Dr. Subhi Saleh telah memberi komentar berhubung dengan hal ini. Beliau menyimpulkan bahawa 
ulama sepakat mengharamkan tafsir tanpa dalil atau dengan kejahilan dari sudut kaedah bahasa 
dan usul syara’ dan mengharamkan tafsir dengan mengikut hawa nafsu. Namun begitu, sekiranya 
seorang mufassir memenuhi syarat yang telah ditetapkan dalam menggunakan metodologi tafsir bi 
al-ra’y maka ianya diharuskan. Syarat-syarat tersebut ialah:
i) Ianya dinukilkan daripada Rasululllah saw
ii) Ianya diambil dari kata-kata sahabat.
iii) Ianya diambil dari bahasa dengan menjaga susunan ayat.
iv) Ianya diambil dengan apa yang ditunjukkan oleh kalam yang menunjukkan undang- undang 
syarak11.
PENGENALAN SURAH AN-NUR
Surah an-Nur merupakan surah madaniyyah, iaitu surah yang diturunkan di Madinah. Surah 
ini terdiri daripada 64 ayat. Dinamakan surah ini dengan an-Nur (cahaya) kerana ia menerangi jalan 
manusia dalam kehidupan bermasyarakat12. Surah ini juga dinamakan an-nur kerana mengandungi 
ayat yang menggambarkan cahaya Allah swt dalam ayat ke-35 yang berbunyi:
 ُةَجاَجُّزلٱ ٍۖةَجاَُجز ِف ُحاَبۡصِۡملٱ ٌۖحاَبۡصِم اَهِيف ٖةٰوَكۡشِمَك ِۦِهرُون ُلَثَم ِۚضرۡ
َ
ۡلٱَو ِٰتَٰوَم َّسلٱ ُرُون ُ َّلٱ۞
 ُء ُِٓضي اَهُتۡيَز ُداََكي ٖةَِّيبۡرَغ َلَو  ٖةَِّيق َۡش َّل َٖةنوُتۡيَز  ٖةَكَٰرَب ُّم ٖةَرَجَش نِم ُدَقُوي ِّٞيّرُد ٞبَكۡوَك اَه َّن
َ
أَك
 ُ َّلٱَو ِۗساَّنِلل َٰلَثۡم
َ
ۡلٱ ُ َّلٱ ُِبۡضَيَو ُۚٓءاََشي نَم ِۦِهرُوِلن ُ َّلٱ يِدۡهَي ٖۚرُون ٰ ََع ٌروُّن ۚٞرَان ُهۡسَسۡمَت َۡمل َۡولَو
 ٞمِيلَع ٍء َۡش ِّلُِكب
Maksudnya: “Allah yang menerangi langit dan bumi. Bandingan nur hidayah petunjuk Allah (Kitab Suci Al-
Quran) adalah sebagai sebuah “misykaat” yang berisi sebuah lampu; lampu itu dalam geluk kaca (qandil), 
geluk kaca itu pula (jernih terang) laksana bintang yang bersinar cemerlang; lampu itu dinyalakan dengan 
minyak dari pokok yang banyak manfaatnya, (iaitu) pokok zaitun yang bukan sahaja disinari matahari 
semasa naiknya dan bukan sahaja semasa turunnya (tetapi ia sentiasa terdedah kepada matahari); 
hampir-hampir minyaknya itu - dengan sendirinya - memancarkan cahaya bersinar (kerana jernihnya) 
walaupun ia tidak disentuh api; (sinaran nur hidayah yang demikian bandingannya adalah sinaran yang 
berganda-ganda): cahaya berlapis cahaya. Allah memimpin sesiapa yang dikehendakiNya (menurut undang-
undang dan peraturanNya) kepada nur hidayahNya itu; dan Allah mengemukakan berbagai-bagai misal 
perbandingan untuk umat manusia; dan Allah Maha Mengetahui akan tiap-tiap sesuatu”.
Ayat ini jelas menunjukkan bahawa cahaya Allah swt menerangi langit dan bumi. Dengan 
cahayaNyalah orang yang kebingungan dan orang yang dalam kesesatan mendapat hidayah13.
10 Muhammad Husyan Al-Dhahabi. (1981). al-Tafsir wa al-Mufassirun. Beirut: Dar al-Kutub al ‘Ilmiyyah. 
11 Subhi al-Salih. (1977). Mabahith fi ‘Ulum al-Qur’an, Beirut: Dar al ‘Ilm li al- Malayiin.
12 Wahbah Al-Zuhaili. (1991), al-Tafsir al-Munir. Beirut: Dar al-Fikr. 
13 Wahbah Al-Zuhaili. (1991), al-Tafsir al-Munir. Beirut: Dar al-Fikr.
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Isi kandungan surah ini mencakupi hukum-hukum berkaitan kekeluargaan, adab-adab dalam 
kehidupan masyarakat yang wajib menjadi pegangan orang Islam seperti meminta izin untuk masuk 
ke rumah selain rumahnya, menundukkan pandangan, larangan pergaulan bebas antara lelaki 
perempuan dan sebagainya. Surah ini juga mengandungi penerangan tentang hudud seperti had al-
zina, had al-qazf (menuduh perempuan baik berzina) dan hukum berkaitan li’an (suami menuduh 
isteri melakukan zina). Kesemua hukum yang dijelaskan dalam surah ini adalah bertujuan untuk 
membersihkan masyarakat daripada kerosakan dan keruntuhan akhlak14.
Tulisan ini memfokuskan kepada ayat-ayat hukum dalam surah ini yang mempunyai hubung kait 
dengan permasalahan zina. Ayat-ayat itu adalah seperti berikut:
i) Ayat 2 yang menerangkan tentang had zina.
ii) Ayat 3 yang menerangkan tentang larangan mengahwini pelacur.
iii) Ayat 4 yang menerangkan tentang larangan menuduh perempuan baik berzina.
iv) Ayat 6 hingga 9 yang menerangkan tentang hukum li’an.
v) Ayat 11 hingga 14 yang menerangkan tentang larangan penyebaran berita dusta.
vi) Ayat 30 hingga 31 yang menerangkan tentang perintah menundukkan pandangan mata.
vii) Ayat 32 yang menerangkan tentang perintah untuk mengahwinkan lelaki yang tidak beristeri 
dan perempuan yang tidak bersuami.
viii) Ayat 33 yang menerangkan tentang larangan memaksa hamba perempuan untuk melacur.
METODOLOGI TAFSIR BI AL-RA’Y YANG DIGUNAKAN OLEH HAMKA
Hamka telah menggunakan banyak metodologi tafsir bi al-ra’y ketika mentafsirkan ayat-ayat hukum 
yang berhubung kait dengan permasalahan zina di dalam surah an-Nur. Metodologi beliau yang 
dikenalpasti adalah seperti berikut:
1. Merujuk ilmu ‘Ulum al-Quran
Hamka telah merujuk ilmu ‘Ulum al-Quran dalam pentafsirannya. Penggunaan ilmu ‘Ulum al-
Quran dapat dilihat seperti di bawah:
a) Memberikan definisi suatu kalimah dengan menggunakan Bahasa Arab
Penggunaan Bahasa Arab oleh Hamka dalam pentafsirannya boleh dilihat ketika beliau memberi 
definisi kalimah ِٰتَنَصۡحُۡملٱ yang terdapat dalam ayat 4, surah an-Nur.
 ِٰتَنَصۡحُۡملٱ َنوُمَۡري َنيِ َّلٱَو
Maksudnya: “Dan orang-orang yang melemparkan tuduhan (zina) kepada perempuan yang terpelihara 
kehormatannya”.
Beliau memberi makna kalimah tersebut sebagai ‘perempuan yang terbenteng’ (terpelihara). Beliau 
juga menambah bahawa kadang kala wanita dalam golongan ini juga dikenali sebagai تلافاغلا yang 
14 Muhammad Ali Al-Sobuni. (t.t.). Tafsir Ayat al-Ahkam min al-Quran. Syria: Dar al-‘Ilm al-‘Arabi. 
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membawa maksud ‘perempuan yang lengah (lalai)’15. Definisi ini bertepatan dengan penggunaannya 
dalam bahasa Arab.
b) Mendatangkan sebab penurunan ayat
Hamka telah mentafsirkan beberapa ayat dengan mendatangkan sebab penurunan ayat- ayat 
tersebut. Ayat-ayat yang dimaksudkan ialah:
i) Firman Allah s.w.t dalam surah an-Nur, ayat 3:
 ََع  َِكٰلَذ  َِمّرَُحو  ِۚٞكۡشُم  ۡو
َ
أ  ٍناَز  َِّلإ  ٓاَهُحِكَني  َل  ُةَِينا َّزلٱَو  ٗةَكِۡشُم  ۡو
َ
أ  ًةَِيناَز  َِّلإ  ُحِكَني  َل  ِنا َّزلٱ
 َِيننِمۡؤُۡملٱ
Maksudnya: “Lelaki yang berzina (lazimnya) tidak ingin berkahwin melainkan dengan perempuan yang 
berzina atau perempuan musyrik; dan perempuan yang berzina itu pula (lazimnya) tidak ingin berkahwin 
melainkan dengan lelaki yang berzina atau lelaki musyrik. Dan perkahwinan yang demikian itu terlarang 
kepada orang-orang yang beriman”.
Untuk mentafsirkan ayat ini, Hamka telah mendatangkan riwayat daripada Mujahid dan ‘Ata’ 
yang menceritakan sebab penurunan ayat ini. Menurut riwayat mereka, orang- orang Muhajirin yang 
berhijrah ke Madinah ada di antara mereka yang kaya dan ada pula di antara mereka yang miskin, 
tidak mempunyai harta dan kaum keluarga. Di Madinah pula terdapat ramai pelacur yang hidup 
mewah hasil daripada kegiatan zina mereka. Para sahabat Nabi saw yang miskin ini terfikir untuk 
berkahwin dengan pelacur-pelacur ini dengan harapan untuk menginsafkan mereka dan membawa 
mereka untuk bertaubat. Di samping itu, mereka juga boleh menjadikan wang simpanan pelacur-pelacur 
ini sebagai modal untuk memulakan hidup baru di Madinah. Lalu mereka meminta izin daripada 
Rasulullah saw untuk mengahwini pelacur-pelacur tersebut. Rasulullah saw tidak memberi jawapan 
sehinggalah turun ayat ini yang mengharamkan orang-orang mukmin mengahwini pelacur16.
ii) Firman Allah s.w.t dalam surah an-Nur, ayat 6 hingga 9:
 ِ َّلِٱب ِٰۢتَٰدَهَش ُعَبۡر
َ
أ ِۡمهِدَح
َ
أ ُةَٰدَهَشَف ۡمُهُسُفن
َ
أ  ٓ َِّلإ ُٓءاَدَهُش ۡمُهَّ ل نَُكي َۡملَو ۡمُهَٰجَوۡز
َ
أ َنوُمَۡري َنيِ َّلٱَو
 َِينقِٰد َّصلٱ َنِم َنَك ِنإ ٓاَهۡيَلَع ِ َّلٱ َبَضَغ َّن
َ
أ َةَسِٰمَخۡلٱَو .......َِينقِٰد َّصلٱ َنَِمل ۥُهَِّنإ
Maksudnya: “Dan orang-orang yang menuduh isterinya berzina, sedang mereka tidak ada saksi-saksi (yang 
mengesahkan tuduhannya itu) hanya dirinya sendiri, maka persaksian (yang sah pada syara’) bagi seseorang 
yang menuduh itu hendaklah ia bersumpah dengan nama Allah, empat kali, bahawa sesungguhnya ia dari 
orang-orang yang benar” ……. “Dan sumpah yang kelima (hendaklah ia berkata): bahawa kemurkaan Allah 
akan menimpa dirinya jika suaminya adalah dari orang-orang yang benar”.
Untuk mentafsirkan ayat ini, Hamka telah membawa sebab penurunan ayat ini yang dipetik 
daripada riwayat Ibn ‘Abbas. Menurut beliau, Ibn ‘Abbas meriwayatkan bahawa ‘Uwaimir al ‘Ajlani 
telah bertemu dengan Rasulullah saw dan memberitahu bahawa isterinya Khaulah binti Qays telah 
berzina dengan Syarik bin Sahma’. Rasulullah saw melarang ‘Uwaimir menuduh isterinya, tetapi beliau 
15 Hamka. (1993). Tafsir al-Azhar. Singapura: Pustaka Nasional Pte. Ltd. 
16 Hamka. (1993). Tafsir al-Azhar. Singapura: Pustaka Nasional Pte. Ltd.
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tetap juga menegaskan bahawa beliau melihat dengan mata kepalanya sendiri perbuatan zina 
isterinya. Setelah itu, Rasulullah saw memanggil pula isterinya, Khaulah. Khaulah pula menafikan 
tuduhan suaminya. Rasulullah saw tidak mengambil apa-apa tindakan sehinggalah turunnya ayat-ayat 
ini. Rasulullah saw seterusnya meminta ‘Uwaimir dan isterinya bersumpah sebanyak lima kali seperti 
dalam ayat-ayat di atas17.
iii) Firman Allah s.w.t dalam surah an-Nur, ayat 11 hingga 18:
 ُ َّلٱ ُ َِّينبُيَو ...... ۚۡمُك
َّل ٞۡيرَخ َوُه َۡلب ۖمُكَّل ا َّٗش ُهوُبَسَۡت َل ۚۡمُكنِّم ٞةَبۡصُع ِكۡف ِۡلِٱب وُٓءاَج َنيِ
َّلٱ َِّنإ
ٌميِكَح ٌمِيلَع ُ َّلٱَو ِٰۚتَيلۡأٓٱ ُمُكَل
Maksudya: “Sesungguhnya orang-orang yang membawa datangnya berita yang amat dusta itu ialah 
segolongan dari kalangan kamu; janganlah kamu menyangka (berita yang dusta) itu buruk bagi kamu, 
bahkan ia baik bagi kamu” …… “Dan Allah menjelaskan kepada kamu ayat-ayat keterangan (hukum-
hukumnya); kerana Allah amat mengetahui, lagi amat bijaksana”.
Untuk mentafsirkan ayat ini, Hamka telah membawa sebab penurunan ayat-ayat ini sepertimana 
yang diriwayatkan oleh Imam Bukhari dengan Panjang lebar. Imam Bukhari telah meriwayatkan dari 
Ummul Mukminin ‘Aisyah r.a. tentang kisah beliau difitnah berkhalwat dengan Safwan bin al-Mu’attol 
dalam hadithah al-ifki (peristiwa dusta) dan pembersihan nama beliau dilakukan oleh Allah swt sendiri 
dengan menurunkan ayat-ayat ini. Menurut Hamka, peristiwa ini menunjukkan betapa tingginya 
martabat Sayyidah ‘Aisyah r.a. di sisi Allah swt dan membuktikan keistimewaan dan kemuliaan beliau18.
iv) Firman Allah s.w.t dalam surah an-Nur, ayat 33:
 َّن ُّهِهرُۡكي نَمَو ۚاَيۡن ُّلدٱ ِةٰوَيَۡلٱ َضَرَع ْاوُغَتۡبَ ِّل اٗن ُّصََت َنۡدَر
َ
أ ِۡنإ ِٓءاَِغۡلٱ ََع ۡمُِكٰتَيَتَف ْاوُِهرُۡكت َلَو
 ٞميِحَّر ٞروُفَغ َّنِِهٰهَرِۡكإ ِدۡعَب ۢنِم َ َّلٱ َِّنإَف
Maksudnya: “Dan janganlah kamu paksa hamba-hamba perempuan kamu melacurkan diri manakala mereka 
mahu menjaga kehormatannya kerana kamu berkehendakkan kesenangan hidup di dunia. Dan sesiapa yang 
memaksa mereka, maka sesungguhnya Allah – sesudah paksaan yang dilakukan kepada mereka - Maha 
Pengampun, lagi Maha Mengasihani”.
Hamka mentafsirkan ayat ini dengan menerangkan sebab penurunan ayat ini melalui riwayat as-
Suddi. Menurut beliau, as-Suddi meriwayatkan bahawa ‘Abdullah bin Ubay bin Salul, iaitu ketua orang 
munafik telah memaksa hambanya, Mu’azah untuk melacur. Hasil pelacurannya diberikan kepada 
‘Abdullah bin Ubay dan dijadikan sebagai mata pencariannya yang kotor. Mu’azah yang ingin hidup 
dengan cara yang suci telah mengadu perkara itu kepada Sayyidina Abu Bakr as-Siddiq dan meminta 
pertolongan beliau untuk melepaskannya daripada hidup yang hina itu. Maka oleh sebab peristiwa 
itulah Allah swt menurunkan ayat ini19.
17 Hamka. (1993). Tafsir al-Azhar. Singapura: Pustaka Nasional Pte. Ltd. 
18 Hamka. (1993). Tafsir al-Azhar. Singapura: Pustaka Nasional Pte. Ltd. 
19 Hamka. (1993). Tafsir al-Azhar. Singapura: Pustaka Nasional Pte. Ltd. 
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2. Menjelaskan aspek maqasid Syariah
Hamka telah menggunakan maqasid syariah untuk mentafsirkan firman Allah swt yang berbunyi:
 ِۖرِخلۡأٓٱ ِمۡوَۡلٱَو ِ َّلِٱب َنوُنِمُۡؤت ۡمُتنُك ِنإ ِ َّلٱ ِنيِد ِف ٞةَف
ۡ
أَر اَمِِهب مُكۡذُخ
ۡ
َأت َلَو
Maksudnya: “Dan janganlah kamu dipengaruhi oleh perasaan belas kasihan terhadap keduanya dalam 
menjalankan hukum agama Allah, jika benar kamu beriman kepada Allah dan hari akhirat”. (al-Quran, 
an-Nur. 24: 2)
Ayat di atas menunjukkan bahawa Allah swt melarang sekeras-kerasnya rasa belas kasihan dalam 
menjalankan hukuman ke atas penzina.
Hamka menjelaskan sebab mengapa Islam menghukum penzina dengan hukuman yang begitu keras 
dengan mendatangkan lima maqasid Syariah iaitu untuk memelihara agama, nyawa, akal, harta dan 
maruah. Untuk memelihara maruah, Islam menghalalkan pernikahan dan mengharamkan perbuatan 
zina. Sesiapa yang melanggar hukum ini akan dijatuhkan hukuman yang berat iaitu direjam hingga 
mati bagi mereka yang telah berkahwin dan disebat dengan 100 kali sebatan bagi mereka yang belum 
berkahwin.
Oleh itu, menurut Hamka, hukuman ini mesti dipelihara, tidak boleh diremehkan dan tidak boleh 
pula diabaikan. Selain itu, tidak boleh wujud perasaan belas kasihan dalam melaksanakan hukuman 
ini20. Bagi menguatkan keterangan beliau, Hamka mendatangkan sabda Rasulullah saw yang berbunyi:
اَهََدي ُتْعَطَقَل ٍد َّمَُم ُْتِنب ُةَمِطَاف ْتَق ََس َْول
Maksudnya: “Sekiranya Fatimah binti Muhammad mencuri, nescaya aku akan potong tangannya”21.
Hadis ini jelas menunjukkan bahawa tidak boleh ada perasaan belas kasihan dan pilih kasih dalam 
menjalankan hukum Allah swt.
3. Membincangkan suatu hukum fiqh dengan panjang lebar
Hamka tidak hanya membataskan perbincangan mengenai hukum yang terkandung dalam ayat al-
Quran yang ditafsirkan semata-mata, malah beliau memanjangkan perbincangan dengan menerangkan 
cabang-cabang masalah fiqh yang berkaitan dengan ayat yang dibincangkan. Hal ini dapat diperhatikan 
dalam perbincangan beliau seperti berikut:
a) Ketika membincangkan hukum haram berzina, Hamka juga menjelaskan syarat-syarat untuk 
menthabitkan hukuman zina. Beliau menyenaraikan tiga syarat iaitu:
i) Pesalah sendiri mengaku di hadapan hakim bahawa dia telah berzina dan meminta untuk 
dihukum.
ii) Wanita hamil dan tidak diketahui siapa suaminya.
iii) Saksi mestilah terdiri daripada empat orang yang melihat sendiri perbuatan zina. Keempat-
empat saksi tersebut mestilah orang-orang yang dipercayai kesaksiannya22.
20 Hamka. (1993). Tafsir al-Azhar. Singapura: Pustaka Nasional Pte. Ltd. 
21 Abu Abdul Rahman Ahmad bin Syu’aib An-Nasaai. Sunan an-Nasaai. Halb: Maktab al-Matbu’at al Islamiyyah. 1986. no. 4901.
22 Hamka. (1993). Tafsir al-Azhar. Singapura: Pustaka Nasional Pte. Ltd. 
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b) Hamka telah menjelaskan hukum orang mukmin berkahwin dengan ahli kitab ketika membincangkan 
hukum orang mukmin berkahwin dengan pelacur, dalam surah an- Nur, ayat 3, yang berbunyi:
 ََع  َِكٰلَذ  َِمّرَُحو  ِۚٞكۡشُم  ۡو
َ
أ  ٍناَز  َِّلإ  ٓاَهُحِكَني  َل  ُةَِينا َّزلٱَو  ٗةَكِۡشُم  ۡو
َ
أ  ًةَِيناَز  َِّلإ  ُحِكَني  َل  ِنا َّزلٱ
 َِيننِمۡؤُۡملٱ
Maksudnya: “Lelaki yang berzina (lazimnya) tidak ingin berkahwin melainkan dengan perempuan yang 
berzina atau perempuan musyrik; dan perempuan yang berzina itu pula (lazimnya) tidak ingin berkahwin 
dengannya melainkan oleh lelaki yang berzina atau lelaki musyrik. Dan perkahwinan yang demikian itu 
terlarang kepada orang- orang yang beriman”.
Menurut Hamka, ayat ini jelas menunjukkan haram orang mukmin berkahwin dengan pelacur. 
Beliau tidak menghentikan perbincangan setakat itu sahaja, malah beliau juga membincangkan tentang 
hukum orang mukmin berkahwin dengan ahli kitab.
Hamka menjelaskan bahawa seorang Muslim yang kuat imannya serta teguh peribadinya harus 
berkahwin dengan wanita ahli kitab sama ada Yahudi atau Nasrani dengan harapan wanita tersebut 
akan tertarik dengan agama suaminya. Beliau memberikan contoh perkahwinan Rasulullah saw dengan 
Juwairiyyah binti Harith, seorang wanita Yahudi dari Bani Quraizah, Safiyyah binti Huyai, seorang wanita 
Yahudi dari Bani Mustoliq dan Mariyah al-Qibtiyyah, seorang wanita Nasrani yang diberi hadiah oleh 
raja Mesir kepada Rasulullah saw.
Seterusnya Hamka menjelaskan lagi bahawa para ulama sependapat bahawa seorang lelaki Muslim 
yang lemah imannya tidak harus mengahwini wanita ahli kitab kerana dikhuatiri terpengaruh dengan 
agama isterinya. Menurut Hamka lagi, perempuan Muslim tidak boleh berkahwin dengan lelaki ahli 
kitab sama sekali dan hakim wajib memisahkan perkahwinan tersebut23.
4. Mengemukakan pandangan sendiri
Sebagai seorang yang berpengetahuan luas dalam pelbagai bidang, Hamka juga mengemukakan 
pandangan sendiri ketika menghuraikan suatu isu yang dibincangkan. Hal ini boleh dilihat ketika 
beliau menghuraikan tentang pelaksanaan hukum Allah swt di muka bumi ini.
Hamka telah membahagikan orang Islam di zaman moden ini kepada dua golongan. Golongan 
pertama ialah golongan ulama Islam yang telah mendalami ilmu Fiqh. Mereka mengharapkan agar 
hokum Allah s.w.t dapat dilaksanakan di negara-negara Islam setelah mendapat kemerdekaan daripada 
pihak penjajah. Golongan kedua ialah orang- orang Islam yang mendapat pendidikan barat dan 
berfikiran cara barat. Mereka berpandangan bahawa hukum Allah swt adalah terlalu kejam dan tidak 
sesuai dijalankan pada zaman ini.
Kepada golongan pertama Hamka menegaskan bahawa sebelum Islam menjadi cara masyarakat 
berfikir dan bertingkah laku, maka kedudukannya samalah seperti kedudukan Rasulullah saw ketika 
berada di Mekah di bawah kuasa kaum musyrikin. Baginda Nabi saw hanya dapat melaksanakan 
hukum Allah swt apabila tertegaknya kuasa Islam semasa Baginda berada di Madinah.
Hamka juga menambah kedudukan umat Islam pada zaman ini samalah juga seperti kedudukan 
Nabi Isa yang tidak dapat melaksanakan hukum Allah swt kerana berada di bawah kekuasaaan bangsa 
23 Hamka. (1993). Tafsir al-Azhar. Singapura: Pustaka Nasional Pte. Ltd. 
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Rom. Oleh itu, golongan pertama ini mestilah menjalankan tugas mereka yang lebih utama iaitu 
berdakwah kepada masyarakat agar berfikir dan menjalankan kehidupan dalam corak Islam.
Masyarakat Islam haruslah bersih daripada perbuatan tuduh-menuduh, intip-mengintip dan 
berburuk sangka terhadap orang lain sebelum hukuman qazaf atau rejam dijalankan. Sekiranya cara 
berfikir umat Islam telah berubah dan tunduk kepada peraturan Ilahi, maka kesalahan-kesalahan yang 
mewajibkan hukuman had akan berkurangan.
Kepada golongan kedua pula, Hamka menasihatkan agar golongan ini insaf dan sedar bahawa dasar 
hukum barat bukanlah berasal daripada ajaran Kristian yang patuh kepada ajaran Nabi Isa. Ini kerana 
menurut ajaran Nabi Isa, sesiapa yang memandang wanita dengan syahwat hukumannya ialah mesti 
dikorek mata tersebut. Orang barat belum pernah menjalankan hukuman tersebut.
Hamka menambah, dalam hal agama barat telah menerima Kristian, tetapi dalam hal hukum 
mereka masih melaksanakan hukuman bangsa Rom kuno. Beliau kemudian menegaskan bahawa 
tidak layak bagi suatu bangsa yang sedang membina jati dirinya sendiri menjadi seperti kaset yang 
mengulang-ulang kata-kata orang lain yang mengatakan bahawa hukum Allah swt dan RasulNya adalah 
kejam dan tidak sesuai dengan zaman24.
5. Merujuk kitab sebelum al-Quran
Hamka telah merujuk kitab Injil ketika mentafsirkan firman Allah swt dalam surah an- Nur, ayat 
4 yang berbunyi:
 ۡمَُهل  ْاُولَبۡقَت  َلَو  ٗة َۡلَج  َِينٰنََمث  ۡمُهو ُِلۡجٱَف  َٓءاَدَهُش  ِةَعَبۡر
َ
ِأب  ْاُوت
ۡ
َأي  َۡمل  َّمُث  ِٰتَنَصۡحُۡملٱ  َنوُمَۡري  َنيِ َّلٱَو
 َنوُقِٰسَفۡلٱ ُمُه َِكئَٰٓلْو
ُ
أَو ۚاَٗدب
َ
أ ًةَٰدَهَش
Maksudnya: “Dan orang-orang yang melemparkan tuduhan (zina) kepada perempuan yang terpelihara 
kehormatannya, kemudian mereka tidak membawakan empat orang saksi, maka sebatlah mereka lapan 
puluh kali sebat; dan janganlah kamu menerima persaksian mereka itu selama-lamanya; kerana mereka 
adalah orang-orang yang fasik”.
Ketika Hamka menghuraikan ayat ini, beliau menegaskan bahawa orang yang beriman tidak 
mempunyai kesempatan untuk buruk sangka, intip-mengintip kesalahan atau membicarakan 
keburukan orang lain. Mereka tidak akan sewenang-wenangnya melempar tuduhan lebih-lebih lagi ke 
atas perempuan-perempuan yang baik-baik. Ini kerana masing-masing sibuk membetulkan kesalahan 
diri sendiri.
Beliau menguatkan kenyataan ini dengan memetik kisah Nabi Isa dalam kitab Injil Yahya. Menurut 
kitab ini, Nabi Isa telah didatangi oleh seorang perempuan Yahudi yang telah melakukan zina dan 
meminta baginda agar menjalankan hukuman rejam ke atasnya. Nabi Isa berkata: “Siapa di antara 
kamu yang tidak berdosa hendaklah dia dahulu melempar batu kepada perempuan ini”. Permintaan 
Nabi Isa ini adalah untuk membuatkan manusia memikirkan tentang keadaan diri sendiri. Kebanyakan 
manusia hanya ingat dan teliti atas kesalahan yang dilakukan oleh orang lain, padahal diri mereka juga 
penuh dengan dosa dan noda25.
24 Hamka. (1993). Tafsir al-Azhar. Singapura: Pustaka Nasional Pte. Ltd.
25 Hamka. (1993). Tafsir al-Azhar. Singapura: Pustaka Nasional Pte. Ltd. 
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6. Menjadikan sejarah sebagai pengajaran
Ketika menjelaskan bahaya penyakit zina jika menular dalam sesebuah masyarakat, Hamka 
telah mendatangkan contoh-contoh kejatuhan kerajaan kuasa besar pada masa dulu akibat daripada 
berleluasanya perbuatan zina. Menurut beliau, keruntuhan bangsa Rom dan Mesir purba serta kejatuhan 
bangsa Perancis di Eropah adalah disebabkan perbuatan zina yang tidak dapat dibendung lagi. Beliau 
juga menegaskan bahawa sejarah bangsa-bangsa kuno ini harus dijadikan iktibar memandangkan 
penyakit zina ini sudah tidak menjadi asing dalam dunia Islam apabila perbuatan ini tidak dapat 
lagi disembunyikan dalam masyarakat26.
7. Menolak pandangan barat yang bertentangan dengan ajaran Islam
Hamka juga telah mengemukakan pandangan barat yang bertentangan dengan pegangan Islam 
ketika mengupas sesuatu isu. Ia bertujuan untuk mendedahkan umat Islam dengan pemikiran barat 
yang jauh terpersong daripada syariat Islam agar mereka tidak terikut dengan pegangan barat tersebut. 
Hal ini dapat diperhatikan dalam perbincangan mengenai perkara berikut:
a. Hamka menghuraikan definisi zina dengan panjang lebar. Beliau menerangkan maksud zina 
menurut pandangan Islam dan barat agar umat Islam faham maksudnya yang sebenar dan tidak 
terkeliru dengan pandangan barat. Jelas beliau, maksud zina dalam Islam ialah segala bentuk 
persetubuhan yang dilakukan di luar pernikahan yang sah, sama ada ianya berlaku dengan 
kerelaan kedua-dua belah pihak atau berlaku dengan paksaan salah satu pihak ke atas pihak yang 
lain.
Manakala pada pandangan barat, istilah zina digunakan apabila seorang lelaki bersetubuh dengan 
seorang perempuan yang telah bersuami dan suami perempuan tersebut mengadu kepada hakim. 
Jika suami tersebut tidak keberatan, maka tidak dikira sebagai zina. Menurut beliau lagi, istilah 
zina juga digunakan oleh barat dalam kes rogol yang berlaku tanpa kerelaan pihak perempuan 
sama ada gadis di bawah umur atau perempuan dewasa.
Oleh itu, segala persetubuhan yang berlaku dengan kerelaan pihak perempuan dan tanpa paksaan 
tidak dikira sebagai zina walaupun ianya berlaku di luar pernikahan yang sah. Pandangan ini jelas 
bertentangan dengan pandangan Islam dan ianya perlu ditolak27.
b. Dalam ayat 30-31 surah an-Nur, Allah swt memerintahkan lelaki dan perempuan agar menundukkan 
pandangan mereka. Firman Allah swt:
 َنوُعَنَۡصي اَِمب ُِۢيربَخ َ َّلٱ َِّنإ ۚۡمَُهل َٰكۡز
َ
أ َِكٰلَذ ۚۡمُهَجوُرُف ْاوُظَفۡحَيَو ِۡمِهٰرَۡصب
َ
أ ۡنِم ْاو ُّضُغَي َِيننِمۡؤُمِۡلّل لُق
 ...... َِّنِهٰرَۡصب
َ
أ ۡنِم َنۡضُضۡغَي ِٰتَنِمۡؤُمِۡلّل ُلقَو
Maksudnya: “Katakanlah (wahai Muhammad) kepada orang-orang lelaki yang beriman supaya mereka 
menyekat pandangan mereka (daripada memandang yang haram), dan memelihara kehormatan mereka. 
Yang demikian itu lebih suci bagi mereka; sesungguhnya Allah Amat Mendalam PengetahuanNya tentang 
apa yang mereka kerjakan…. Dan katakanlah kepada perempuan-perempuan yang beriman supaya menyekat 
pandangan mereka (daripada memandang yang haram) ……”.
26 Hamka. (1993). Tafsir al-Azhar. Singapura: Pustaka Nasional Pte. Ltd. 
27 Hamka. (1993). Tafsir al-Azhar. Singapura: Pustaka Nasional Pte. Ltd. 
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Hamka menegaskan ajaran Islam menyeru umatnya lelaki dan perempuan agar menjaga penglihatan 
mereka daripada melihat benda-benda yang haram. Ini kerana perbuatan zina bermula daripada 
pandangan mata yang tidak terkawal. Umat Islam juga tidak dibenarkan bergaul bebas antara lelaki 
dan perempuan kerana ia juga akan membawa kepada perbuatan zina.
Hal ini bertentangan dengan pegangan barat. Hamka menolak pandangan Sigmund Freud, ahli 
psikologi terkenal yang berasal dari Austria. Freud berpendapat teori- teori ajaran agama yang 
selalu membatasi dan mengekang hubungan lelaki dan perempuan adalah menjadi sebab penyakit 
jiwa. Menurut ajaran Freud, tekanan batin kerana aturan agama terutama kerana ajaran ‘dosa waris’ 
dalam agama Kristian hendaklah dihapuskan dengan memberikan kebebasan pergaulan lelaki dengan 
perempuan. Oleh itu, pandang-memandang, bercakap bebas dan bersenda- gurau di antara lelaki dan 
perempuan hendaklah dibiarkan. Hamka menggesa muda- mudi yang beragama Islam agar tidak 
terpengaruh dengan pandangan barat ini28.
8. Mengaitkan isu perbincangan dengan realiti sebenar
Untuk memberi kefahaman yang lebih jelas dan mudah tentang sesuatu isu yang dibincangkan, 
Hamka menghuraikannya dengan membawa contoh realiti yang berlaku dalam masyarakat. Hal ini 
dapat dilihat dalam perbincangan Hamka mengenai perkara- perkara berikut:
a. Ketika membincangkan mengenai pandangan barat yang berpendapat bahawa hukum hudud 
adalah satu hukuman yang kejam dan tidak sesuai pada zaman moden ini, Hamka mengaitkan isu 
ini dengan realiti yang berlaku di Indonesia ketika penjajahan Belanda. Menurut beliau, penjajah 
Belanda lebih mengutamakan hukum adat berbanding hukum Islam untuk dipraktikkan dalam 
masyarakat. Akan tetapi, sekiranya hukum Islam telah menjadi hukum adat setempat, Belanda 
berusaha pula menghapuskan hukum adat Islam tersebut.
Beliau memberi contoh seperti apa yang berlaku di Kesultanan Buton (Sulawesi Tenggara). Menurut 
beliau, di negeri itu terdapat sebuah batu hamparan bagi melakukan hukuman rejam ke atas 
penzina atau potong tangan ke atas pencuri.
Hukuman ini dikenali sebagai “Hukum Adat Buton”. Belanda menghapuskan hukum tersebut 
setelah menguasai negeri tersebut29.
b. Ketika membincangkan penyebaran kisah Ummul Mukminin Aisyah r.a. difitnah, yang disebarkan 
dari mulut ke mulut, Hamka mengaitkannya dengan perkataan ‘provokasi’ yang telah berleluasa 
penggunaannya dalam masyarakat semasa.
Beliau menjelaskan bahawa pihak penjajah seringkali menyebarkan berita dari mulut ke mulut 
untuk menimbulkan kekacauan dalam fikiran masyarakat. Penyebaran berita yang sedemikian 
rupa menyebabkan masyarakat tidak sempat mengadakan penyelidikan atau mempertimbangkan 
dengan akal yang sihat akan kebenaran berita yang diterima kerana orang di kanan kirinya asyik 
bercakap tentang perkara tersebut30.
28 Hamka. (1993). Tafsir al-Azhar. Singapura: Pustaka Nasional Pte. Ltd. 
29 Hamka. (1993). Tafsir al-Azhar. Singapura: Pustaka Nasional Pte. Ltd. 
30 Hamka. (1993). Tafsir al-Azhar. Singapura: Pustaka Nasional Pte. Ltd. 
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c. Ketika membincangkan ayat ke-14 surah an-Nur, Hamka telah mengaitkan dua perkara yang berlaku 
dalam realiti kehidupan masa kini. Ayat ini membicarakan tentang ancaman Allah swt terhadap 
orang yang menyebarkan berita bohong. Firman Allah s.w.t:
 ٌميِظَع ٌباَذَع ِهِيف ۡمُتۡضَف
َ
أ ٓاَم ِف ۡمُك َّسََمل ِةَرِخلۡأٓٱَو اَيۡن ُّلدٱ ِف ۥُهُتََۡحرَو ۡمُكۡيَلَع ِ َّلٱ ُلۡضَف َلَۡولَو
Maksudnya: “Dan kalaulah tidak kerana adanya limpah kurnia Allah dan rahmatNya kepada kamu di 
dunia dan di akhirat, tentulah kamu dikenakan azab seksa yang besar disebabkan kamu turut campur 
dalam berita palsu itu”.
Pertama, Hamka menyimpulkan bahawa dalam sebuah masyarakat yang teratur, keamanan dan 
ketenteraman awam umum wajib dijaga. Di samping itu, kehormatan dan maruah pemerintah 
negara wajib dipelihara dan dibela. Oleh itu, perbuatan menyebarkan fitnah dan provokasi 
mestilah dihapuskan.
Kedua, dalam sistem pemerintahan demokrasi, kebebasan bersuara dan menyatakan pandangan 
dan buah fikiran adalah dibenarkan. Namun, kebebasan ini haruslah timbul daripada budi pekerti 
yang luhur dan mestilah bebas daripada perasaan hasad dengki, benci dan dendam31.
d. Ketika membincangkan ayat ke-32 surah an-Nur, Hamka telah mengaitkan dua perkara yang 
berlaku dalam masyarakat. Allah swt dalam ayat ini memerintahkan kepada pihak-pihak yang 
bertanggungjawab agar mengahwinkan lelaki yang tidak beristeri dan perempuan yang tidak 
bersuami di bawah tanggungannya. Firman Allah swt:
 ۚۡمُِكٓئاَموَإِ ۡمُكِداَبِع ۡنِم َينِِحٰل َّصلٱَو ۡمُكنِم َٰٰمَي
َ
ۡلٱ ْاوُحِكن
َ
أَو
Maksudnya: “Dan kahwinkanlah orang-orang bujang (lelaki dan perempuan) dari kalangan kamu, dan 
orang-orang yang soleh dari hamba-hamba kamu, lelaki dan perempuan”.
Pertama, dewasa ini, terdapat di kalangan keluarga-keluarga Islam yang kaya terutamanya di 
bandar menggaji pembantu rumah untuk menguruskan kerja-kerja rumah. Menurut beliau, sekiranya 
pembantu rumah tersebut belum berkahwin sama ada lelaki atau perempuan, majikan harus mengambil 
peranan untuk mengahwinkan pembantu rumah tersebut. Majikan haruslah mencari jodoh yang sesuai 
dengannya. Tindakan ini boleh menghalang pembantu rumah daripada terjebak dalam perbuatan zina32.
Kedua, Hamka menolak keras adat ‘kahwin lari’ yang berleluasa di Indonesia pada zaman beliau. 
Adat ini timbul hasil daripada meletakkan mahar pada kadar yang sangat tinggi di luar kemampuan 
pihak lelaki. Akibatnya, pengantin lelaki melarikan pengantin perempuan dan mereka berkahwin 
di tempat lain. Selepas berkahwin, mereka pulang ke pangkuan keluarga. Ayah si perempuan tidak 
membatalkan perkahwinan itu walau pun dia marah. Ia merupakan suatu adat yang ditegah oleh Islam. 
Oleh itu, Hamka menggesa supaya dipermudahkan urusan perkahwinan dengan meletakkan mahar 
pada kadar yang berpatutan33.
31 Hamka. (1993). Tafsir al-Azhar. Singapura: Pustaka Nasional Pte. Ltd. 
32 Hamka. (1993). Tafsir al-Azhar. Singapura: Pustaka Nasional Pte. Ltd.
33 Hamka. (1993). Tafsir al-Azhar. Singapura: Pustaka Nasional Pte. Ltd. 
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9. Menyingkap rahsia di sebalik peristiwa yang berlaku
Hamka juga menggali rahsia di sebalik peristiwa yang berlaku dan berkaitan dengan ayat-ayat 
yang dibincangkan. Ia bertujuan untuk menonjolkan kebesaran Allah swt dan seterusnya meningkatkan 
keimanan dan ketakwaan umat Islam kepadaNya. Hal ini dapat dilihat dalam perbincangan mengenai 
perkara-perkara berikut:
a. Ketika membincangkan tentang hadithah al-ifki yang disebut dalam ayat 11, surah an-Nur, 
Hamka telah menjelaskan hikmah daripada peristiwa ini. Menurut beliau, walau pun peristiwa ini 
telah menjadi sejarah hitam dan amat menyakitkan jiwa Sayyidah ‘Aisyah r.a., namun di sebalik 
peristiwa tersebut terkandung hikmah yang amat besar. Sebelum peristiwa tersebut, Sayyidah 
‘Aisyah r.a. dihormati oleh masyarakat kerana mempunyai pertalian dengan dua insan agung iaitu 
isteri kepada Rasulullah saw dan anak kepada Sayyidina Abu Bakr as-Siddiq, sahabat paling kanan 
Baginda Rasulullah saw. Belum jelas ketika itu ketinggian peribadi dirinya sendiri. Dengan turunnya 
ayat-ayat ini yang jelas menunjukkan pembersihan nama ‘Aisyah dilakukan sendiri oleh Allah swt 
maka terbuktilah bahawa ‘Aisyah r.a. mempunyai kedudukan yang tinggi di sisi Allah swt bukan 
kerana suami atau ayahnya, malah dirinya sendiri. Peristiwa ini sebenarnya mendatangkan 
kebaikan kepada diri Sayyidah ‘Aisyah r.a. dan bukannya keburukan34.
b. Hamka telah menjelaskan rahsia di sebalik mengapa Abdullah bin Ubay, iaitu seorang munafik yang 
menjadi ketua penyebar fitnah terhadap Sayyidah ‘Aisyah r.a. tidak dihukum kerana perbuatannya 
sedangkan Rasulullah saw mampu melaksanakannya. Hal ini jika dipandang sekali lalu adalah 
bertentangan dengan firman Allah swt yang berbunyi:
ٌْميِظَع ٌباَذَع َُل ْمُْهنِم ُهَِْبك َّلََوت يِ َّلاَو
Maksudnya: “Dan orang yang mengambil bahagian besar dalam menyiarkannya diantara mereka, akan 
beroleh seksa yang besar (di dunia dan di akhirat)”.
Ayat ini jelas menyatakan bahawa orang yang memainkan peranan yang utama dalam penyebaran 
berita bohong ini akan diberikan hukuman yang berat.
Hamka menjelaskan sebenarnya Abdullah bin Ubay menerima hukuman yang lebih berat daripada 
hukuman had al-qazf kerana dia menderita secara batin. Dia dipandang sebagai orang asing dalam 
masyarakat, tidak dipercayai lagi dan pandangannya tidak dihiraukan. Maka jelaslah di sini bahawa 
maksud hukuman berat dalam ayat ini ialah hukuman batin yang lebih dahsyat daripada hukuman 
zahir35.
10. Menggunakan pantun
Hamka menggunakan pantun ketika mentafsirkan ayat al-Quran untuk memberi gambaran dan 
kefahaman yang lebih jelas kepada masyarakat tempatan tentang ayat yang dihuraikan.
Dalam ayat 30-31 surah an-Nur, Allah swt memerintahkan lelaki dan perempuan untuk menundukkan 
pandangan mereka dalam firmanNya yang berbunyi:
34 Hamka. (1993). Tafsir al-Azhar. Singapura: Pustaka Nasional Pte. Ltd. 
35 Hamka. (1993). Tafsir al-Azhar. Singapura: Pustaka Nasional Pte. Ltd. 
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 َنوُعَنَۡصي اَِمب ُِۢيربَخ َ َّلٱ َِّنإ ۚۡمَُهل َٰكۡز
َ
أ َِكٰلَذ ۚۡمُهَجوُرُف ْاوُظَفۡحَيَو ِۡمِهٰرَۡصب
َ
أ ۡنِم ْاو ُّضُغَي َِيننِمۡؤُمِۡلّل لُق
 ...... َِّنِهٰرَۡصب
َ
أ ۡنِم َنۡضُضۡغَي ِٰتَنِمۡؤُمِۡلّل ُلقَو
Maksudnya: “Katakanlah (wahai Muhammad) kepada orang-orang lelaki yang beriman supaya mereka 
menyekat pandangan mereka (daripada memandang yang haram), dan memelihara kehormatan mereka. 
Yang demikian itu lebih suci bagi mereka; sesungguhnya Allah Amat Mendalam PengetahuanNya tentang 
apa yang mereka kerjakan…. Dan katakanlah kepada perempuan-perempuan yang beriman supaya menyekat 
pandangan mereka (daripada memandang yang haram) …...”
Hamka menguatkan kenyataan tentang bahayanya pandangan wanita melalui pantun seperti 
berikut:
i) Rama-rama terbang di dusun,
Anak keling bermain kaca,
Bukan hamba mati diracun, 
Mati ditikam si sudut mata.
ii) Ke pekan ke Payakumbuh,
Membeli ikan tenggiri,
Kalau tak nampak tanda sungguh,
Takutlah laki-laki menghampiri36.
11. Menggunakan pepatah
Hamka juga menggunakan pepatah untuk memberi penerangan yang jelas tentang ayat yang 
dibincangkan.
Ayat 32 surah an-Nur menjelaskan bahawa Allah swt akan memberi rezeki kepada sesiapa yang 
berkahwin. Firman Allah swt:
 ٞمِيلَع ٌعِٰسَو ُ َّلٱَو ۗۦِِهلۡضَف نِم ُ َّلٱ ُمِِهنۡغُي َٓءاَرَقُف ْاُونوَُكي ِنإ
Maksudnya: “Jika mereka miskin, Allah akan memberikan kekayaan kepada mereka dari limpah kurniaNya 
kerana Allah Maha Luas (rahmatNya dan limpah kurniaNya), lagi Maha Mengetahui”.
Bagi memahamkan masyarakat tentang isi kandungan ayat ini, Hamka telah membawa pepatah 
Minangkabau yang berbunyi:
“Beli kuda tidak mahal, yang mahal ialah beli rumput”.
Maksudnya: Perbelanjaan untuk majlis perkawinan tidaklah sebesar perbelanjaan rumah tangga setiap 
hari. Ini kerana perbelanjaan untuk majlis perkahwinan biasanya dibantu oleh sanak saudara dan sahabat 
handai. Tetapi perbelanjaan rumah tangga harus ditanggung sendiri oleh pasangan suami isteri.
Menurut Hamka, pepatah tersebut perlu ditolak dan perlu dihalang daripada bersangkar dalam 
pemikiran masyarakat kerana ia bertentangan dengan ayat di atas37.
36 Hamka. (1993). Tafsir al-Azhar. Singapura: Pustaka Nasional Pte. Ltd. 
37 Hamka. (1993). Tafsir al-Azhar. Singapura: Pustaka Nasional Pte. Ltd. 
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KESIMPULAN
Hamka telah memberi sumbangan yang amat besar kepada umat Islam khususnya di Nusantara 
dalam memahami isi kandungan al-Quran. Kitab Tafsir al-Azhar yang ditinggalkannya sarat mengandungi 
khazanah ilmu yang harus dimanfaatkan oleh umat Islam. Beliau telah menggunakan pelbagai pendekatan 
yang bersesuaian dengan masyarakat tempatan dan bersifat semasa dalam usaha mentafsirkan ayat-
ayat al-Quran. Hasil kajian mendapati pelbagai metodologi tafsir bi al-ra’y telah diaplikasikan oleh 
beliau dalam pentafsiran ayat-ayat hukum berkaitan dengan permasalahan zina dalam surah an-Nur. 
Antara metodologi yang digunakan adalah seperti menjadikan sejarah sebagai pengajaran, menolak 
pandangan barat yang bertentangan dengan ajaran Islam, mengaitkan isu perbincangan dengan realiti 
sebenar, menyingkap rahsia di sebalik peristiwa yang berlaku, menggunakan pantun, pepatah dan 
sebagainya. Kepelbagaian metodologi ini menunjukkan ketokohan beliau dalam bidang ini sehingga 
mendapat pengiktirafan di peringkat antarabangsa. Hasil kajian juga mendapati bahawa beliau sangat 
kreatif membawa fakta- fakta sejarah masa lampau, fakta-fakta semasa yang berlaku dalam realiti 
hidup masyarakat dan unsur-unsur tempatan dalam pentafsirannya. Gaya pentafsiran sebegini sudah 
tentu mendapat tempat dalam hati masyarakat dan sekaligus menyerlahkan keistimewaannya. Maka, 
tidak hairanlah Tasir al-Azhar menjadi pilihan para pengkaji untuk menyelidikinya dalam pelbagai isu 
sehingga kini. Dengan terhasilnya tulisan ini, masyarakat boleh didedahkan dengan pelbagai metodologi 
tafsir bi al-ra’y yang telah diaplikasikan oleh Hamka dalam Tafsir al-Azhar. Metodologi yang digunakan 
oleh beliau sesuai digunakan oleh para pengkaji pada masa kini dan akan datang dalam kajian-kajian 
mereka. Selain daripada itu, semangat beliau yang tinggi dalam bidang penulisan dan pengembangan 
ilmu pengetahuan perlu dijadikan contoh oleh generasi sekarang.
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Abstrak
Bentuk nusyuz suami tidak memberi nafkah kepada istri dan anaknya, berkata-kata kasar terhadap istri, 
tidak menunaikan kewajibannya terhadap istrinya dalam soal gilir, bagi suami yang poligami. Kasar dan keras 
hati (kejam) dalam mempergauli istrinya. Bentuk nusyuz istri terhadap suami, gerak-gerik istri berubah dari 
yang biasanya dalam melayani suaminya. Istri tidak taat dan membangkang pada suami. Istri meninggalkan 
rumah tanpa seizin suami, apabila kepergian tersebut pada perbuatan yang dilarang agama.
Kata kunci: hukum keluarga, hak dan kewajiban suami-istri
A. Latar Belakang
Perkawinan sebagai perbuatan hukum antara suami dan istri, bukan saja untuk merealisasikan ibadah kepada-Nya, tetapi sekaligus menimbulkan akibat hukum keperdataan di antara keduanya. Namun demikian, karena tujuan perkawinan yang begitu mulia yaitu untuk membina keluarga 
bahagia, kekal, abadi berdasarkan ketuhanan Yang Maha Esa, maka perlu diatur hak dan kewajiban 
antara masing-masing suami dan istri tersebut. Apabila hak dan kewajiban mereka terpenuhi, maka 
dambaan berumah tangga dengan didasari rasa cinta dan kasih sayang akan dapat terwujud.1
Keluarga merupakan bagian terkecil dari sebuah masyarakat di mana di dalamnya hanya terdiri dari 
suami, istri, dan anak. Dan setiap rumah tangga pasti menginginkan sebuah keluarga yang di dalamnya 
terdapat suatu kenyamanan, baik ketika berada di rumah maupun ketika berada di luar rumah. Seluruh 
hak dan kewajiban bisa mereka dapatkan dan laksanakan sebagai konsekuensi dari hidup bersama.
Konsep sebuah “keluarga” biasanya tidak dapat dilepaskan dari empat perspektif berikut: 1) keluarga 
inti (nuclear family); bahwa institusi keluarga terdiri dari tiga komponen pokok, suami, istri dan anak-
anak. 2) keluarga harmonis. 3) keluarga adalah kelanjutan generasi. 4) keluarga adalah keutuhan 
perkawinan. Dari keempat perspektif ini bisa disimpulkan bahwa institusi keluarga (rumah tangga) 
adalah suatu kesatuan yang terdiri dari ayah, ibu (yang terikat dalam perkawinan), anak-anak yang 
1 Ahmad Rofiq, Hukum Islam Di Indonesia (Cet. III, Jakarta: PT Raja Grafindo Persada,1998), h. 181.
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bertalian erat dengan unsur kakek-nenek serta saudara yang lain, semua menunjukkan kesatuannya 
melalui harmoni dan adanya pembagian peran yang jelas.2
Umumnya setiap orang yang akan berkeluarga pasti mengharapkan akan terciptanya kebahagiaan 
dan keharmonisan dalam rumah tangganya. Namun kenyataanya tidak selalu sejalan dengan harapan 
semula. Ketegangan dan konflik kerap kali muncul, perselisihan pendapat, perdebatan, pertengkaran, 
saling mengejek atau bahkan memaki lumrah terjadi. Semua itu sudah semestinya dapat diselesaikan 
secara arif dengan jalan bermusyawarah dan saling berdialog secara terbuka. Pada kenyataannya, banyak 
persoalan dalam rumah tangga, meskipun terlihat kecil dan sepele. namun dapat mengakibatkan 
terganggunya keharmonisan hubungan suami istri, sehingga memunculkan apa yang biasa dikenal 
dalam hukum Islam dengan istilah nusyuz. 
Realitas sosial yang terjadi di masyarakat zaman sekarang, seperti yang diketahui dari media-media 
yang ada, seperti media elektronik, cetak dan yang lainnya, banyak sekali keluarga yang mengalami 
perceraian. Diantara sebab-sebab yang mengakibatkan perceraian tersebut salah satunya adalah tidak 
terpenuhinya hak-hak dan kewajiban antara suami istri dan terjadinya pembangkangan (nusyuz) seorang 
istri kepada suami dan/atau suami terhadap istrinya. Hal semacam ini, biasanya tidak lepas dari dan 
dilatarbelakangi oleh adanya suatu kecurigaan antara kedua pihak, kesalahpahaman, serta tumbuhnya 
pikiran bahwa dirinya lebih baik dan/atau merasa lebih memiliki kekuasaan, dan lain-lain.
Berdasarkan latar belakang tersebut, maka dalam tulisan ini akan dibahas bentuk nusyuz istri 
terhadap suami dan bentuk nusyuz suami terhadap istri. Sebagai salah satu sebab perceraian di 
Pengadilan Agama Kelas 1 A Makassar.
B. Pembahasan
1. Definisi Nusyuz
Secara etimologi (bahasa), kata nusyuz berasal dari kata dasar nasyz, yang berarti tempat yang 
tinggi. Sedangkan menurut istilah, nusyuz adalah pelanggaran yang dilakukan oleh seorang istri 
terhadap kewajibannya yang ditetapkan oleh Allah swt agar taat kepada suami, sehingga seolah-olah 
istri menempatkan dirinya lebih tinggi daripada suami.3
Adapun pendapat beberapa ulama terkait definisi nusyuz antara lain:
a. Menurut Ibnu Katsir, nusyuz artinya menantang. Istri yang nusyuz adalah istri yang menantang 
suaminya, tidak melaksanakan perintahnya, berpaling dari suami dan membuatnya marah.4
b. Menurut Hussein Bahreisj, nusyuz adalah suatu sikap membangkang atau durhaka dari istri kepada 
suaminya atau terjadi penyelewengan yang tidak dibenarkan oleh suami terhadap istrinya.
c. Ibnu Manzur dalam lisan al-Arab mendefinisikan nusyuz sebagai rasa kebencian salah satu pihak 
(suami atau istri) terhadap pasangannya.
2 Elli Nurhayati, “Tantangan Keluarga pada Mellenium ke-3” dalam Lusi Margiani dan Muh. Yasir Alimi (ed.), Sosialisasi Menjinakkan 
“Taqdir” Mendidik Anak Secara Adil (Cet. I, Yogyakarta: LSPPA, 1999), h. 229-230.
3 Abu Malik Kamal bin Sayyid Salim, “Fiqhus Sunnah Lin Nisa’”, diterjemahkan Asep Sobari, Fiqih Sunnah untuk Wanita (Cet I; Jakarta: 
Darul Bayan al-Haditsah), h. 739.
4 Abu ‘Ubaidah Usamah bin Muhammad Al-Jammal, “Kitab Al-Mu’minat Al-Baqiyat Ash-Shalihat fi Ahkam Takhtashshu bihal Mu’minat”, 
diterjemahkan Arif Rahman Hakim, Lc., Shahih Fiqih Wanita Muslima. (Cet. 1; Surakarta: Insan Kamil, T.th), h. 346.
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d. Wahbah al-Zuhaili, guru besar ilmu fiqh dan ushul fiqh pada Universitas Damaskus, mengartikan 
nusyuz sebagai ketidakpatuhan salah satu pasangan terhadap apa yang seharusnya dipatuhi dan 
satu rasa benci terhadap pasangannya.
e. Menurut Slamet Abidin dan Aminudin, nusyuz adalah durhaka, artinya kedurhakaan yang dilakukan 
istri terhadap suaminya. Kedurhakaan di sini adalah ketika seorang istri menentang permintaan suami 
tanpa alasan yang dapat diterima hukum syara. Misalnya: 1), Suami telah menyediakan rumah yang 
sesuai dengan keadaan suami, tetapi istri tidak mau pindah ke rumah tersebut, atau istri meninggalkan 
rumah tanpa izin dari suami.2), Apabila istri bepergian tanpa disertai suami atau mahramnya, 
walaupun perjalanan itu wajib, seperti pergi haji, maka perbuatan tersebut terhitung haram.5
f. Penolakan istri ketika suami mengajak berjima’ tanpa adanya alasan yang syar’i.
g. Memasukkan orang yang tidak disukai suaminya ke dalam rumah.6
h. Dalam kitab Fath Al-Mu’in, disebutkan termasuk perbuatan nusyuz, jika seorang istri enggan bahkan 
tidak mau memenuhi ajakan suami, sekalipun ia sedang sibuk mengerjakan sesuatu.7
i. Al-Tabari juga mengasumsikan makna kata nusyuz ini dengan mengartikannya sebagai suatu 
tindakan bangkit melawan suami dengan kebencian dan mengalihkan pandangan dari suaminya. Dia 
juga mengatakan makna literer dari nusyuz adalah menentang dan melawan. Sedangkan menurut 
al-Zamakhsyari, mengatakan nusyuz bermakna menentang suami dan berdosa terhadapnya (an ta’a 
zawjaha). Imam Fakhr al-Din al-Razi juga berpendapat bahwa nusyuz juga dapat berupa perkataan 
(qawl) atau perbuatan (fa’l). Artinya, ketika istri tidak sopan terhadap suaminya ia berarti nusyuz 
dengan perkataan dan ketika ia menolak tidur bersamanya atau tidak mematuhinya, maka ia telah 
nusyuz dalam perbuatan (fa’l).8
Nusyuz adalah haram bagi seorang istri. Allah swt sudah menyiapkan hukuman yang sangat pedih 
bagi perempuan yang tidak mengindahkan suaminya dan tidak mau menerima nasihat suaminya. Dan 
hukuman hanya diberikan kepada orang yang melakukan perbuatan haram dan/atau meninggalkan 
perbuatan wajib (suatu kewajiban).9
Rumusan konsep nusyuz yang lebih menyudutkan pihak perempuan tersebut, menimbulkan 
implikasi tidak hanya dalam memahami makna ayat al-Quran yang membicarakannya, seperti pada 
QS 4/: 34 dan 128 tetapi juga berimplikasi dalam memahami kedudukan dan hak-hak perempuan 
dalam Islam. Ayat tersebut banyak dikutip oleh para ahli hukum Islam untuk menunjukkan bahwa 
perempuan benar-benar berada di bawah laki-laki dan bahwa laki-laki memiliki hak-hak tertentu dalam 
memperlakukannya, terutama saat perempuan itu (istri) melakukan pembangkangan atau nusyuz.
Selama ini memang persoalan nusyuz terlalu dipandang sebelah mata. Artinya, nusyuz selalu 
saja dikaitkan dengan istri, dengan anggapan bahwa nusyuz merupakan sikap ketidakpatuhan istri 
terhadap suami. Sehingga istri dalam hal ini selalu saja menjadi pihak yang dipersalahkan. Begitu pula 
dalam kitab-kitab fikih, persoalan nusyuz seakan-akan merupakan status hukum yang khusus ada pada 
5 Beni Ahmad Saebani, M.Si., Fiqh Munakahat 2 (Cet.VI; Bandung: Pustaka Setia), h. 49. 
6 Abu ‘Ubaidah Usamah bin Muhammad Al-Jammal, Op.Cit., h 346.
7 H.M.A Tihami, M.A., M.M. dan Sohari Sahrani, M.M., M.H., Fikih Munakahat, Kajian Fikih Nikah Lengkap (Cet. 1; Serang: Rajawali Pers), h. 185.
8 Asghar Ali Engineer, Matinya Perempuan: Menyingkap Megaskandal Doktrin dan Laki-laki, Alih Bahasa Akhmad Affandi (Cet. I, Yogyakarta: 
IRCiSod, 2003), h. 92.
9 Abu Malik Kamal bin Sayyid Salim, Fiqh Sunnah..., h. 740.
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perempuan (istri) dan untuk itu pihak laki-laki (suami) diberi kewenangan atau beberapa hak dalam 
menyikapi nusyuz-nya istri. 
Kompilasi Hukum Islam (KHI) menyebutkan dalam pasal 80 ayat (7), “kewajiban suami sebagaimana 
dimaksud ayat (2) gugur apabila istri nusyuz”.10 Yang dimaksud dengan kewajiban suami di sini adalah 
kewajiban memberi nafkah, kiswah dan tempat kediaman bagi istri. Seperti yang telah dijelaskan dalam 
ayat (4) dalam pasal yang sama sebelumnya.
Tindakan-tindakan yang bisa dilakukan suami tersebut sepertinya sudah menjadi hak mutlak 
dengan adanya justifikasi hukum yang menguatkannya. Dan hal itu dapat suami lakukan setiap kali 
ada dugaan istrinya melakukan nusyuz. Dalam suatu kutipan kitab klasik dinyatakan, nusyuz adalah 
wanita-wanita yang diduga meninggalkan kewajibannya sebagai istri karena kebenciannya terhadap 
suami, seperti meninggalkan rumah tanpa izin suami dan menentang suami dengan sombong.11 
Apabila dipahami dari pernyataan dalam kitab tersebut, baru pada taraf menduga saja seorang 
suami sudah boleh mengklaim istrinya melakukan nusyuz, jelas posisi istri dalam hal ini rentan sekali 
sebagai pihak yang dipersalahkan. Istri tidak memiliki kesempatan untuk melakukan pembelaan diri, 
apalagi mengkoreksi tindakan suaminya. Sebaliknya, suami mempunyai kedudukan yang sangat leluasa 
untuk menghukumi apakah tindakan istrinya sudah bisa dikatakan sebagai nusyuz atau tidak.
Menjadi batasan nusyuz seoarang istri, misalnya sudah menjadi kebiasaan masyarakat bahwa 
memasak, mencuci dan menyapu adalah tugas istri. Sebenarnya rutinitas tersebut adalah kewajiban 
suami. Andai rutinitas ini diperintahkan suami kepada istri, maka istri tidak wajib memenuhinya. 
Pengingkaran atas perintah ini tidak termasuk nusyuz (melawan). Adapun batasan ketaatan yang harus 
dijalani seorang istri terhadap suami adalah sepanjang kewajiban-kewajiban istri terhadap suami selama 
tidak berupa maksiat dan di luar kemampuan.
Adapun konsekuensi hukum akibat nusyuz istri terhadap suaminya adalah gugur kewajiban 
suaminya memberi nafkah kepada istri nusyuz selama dalam nusyuz-nya, dan apabila suaminya 
meninggal dunia, istri tidak mendapat warisan, terkecuali harta pembawaan sebelum terjadi akad 
nikah. Apabila seorang istri murtad, maka terputuslah hak untuk mendapat warisan, dan jika ada harta 
pembawaannya, tidak diwarisi, namun diserahkan kepada baitul mal. Alasan dari semua itu adalah 
karena nafkah dan warisan merupakan nikmat Allah, maka tidak dibenarkan mendapatkan dari jalan 
kedurhakaan dan kemaksiatan.
Ayat-ayat Alquran menerangkan, bahwasanya nusyuz tidak selalu terjadi pada perempuan, tetapi 
juga seorang suami memungkinkan untuk berbuat nusyuz. Allah SWT berfirman dalam QS al-Nisa/4: 128:
 ۚاٗحۡلُص  اَمُهَنَۡيب  اَِحلُۡصي  ن
َ
أ  ٓاَمِهۡيَلَع  َحاَنُج  َلَف  اٗضاَرِۡعإ  ۡو
َ
أ  اًزوُُشن  اَِهلۡعَب  ۢنِم  ۡتَفاَخ  ٌة
َ
أَرۡمٱ  ِنوَإِ
 اِٗيربَخ َنُولَمۡعَت اَِمب َنَك َ َّلٱ َِّنإَف ْاوُقَّتَتَو ْاوُنِسُۡت نوَإِ ۚ َّح ُّشلٱ ُسُفن
َ
ۡلٱ ِتَِضۡح
ُ
أَو ٞۗۡيرَخ ُحۡل ُّصلٱَو
Terjemahnya:
“Dan jika seorang wanita khawatir akan nusyuz12 atau sikap tidak acuh dari suaminya, maka tidak mengapa 
bagi keduanya mengadakan perdamaian yang sebenar-benarnya, dan perdamaian itu lebih baik (bagi 
10 Depag RI, Inpres Nomor 1 Tahun 1991 tentang Kompilasi Hukum Islam (Derektorat Jendral Pengembangan Kelembagaan Agama Islam), 
Pasal 80 Ayat (7).
11 Muhammad Nawawi bin Umar bin Arabi, Syarh Uqud al-Lujjayn fi Bayan al-Huquq az-Zawjayn, (Surabaya: Mutiara Ilmu, t.th.), h. 7.
12 Nusyuz yang dimaksud di sini yaitu meninggalkan kewajiban bersuami istri. nusyuz dari pihak istri seperti meninggalkan rumah tanpa izin 
suaminya. nusyuz dari pihak suami ialah bersikap keras terhadap istrinya; tidak mau menggaulinya dan tidak mau memberikan haknya.
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mereka) walaupun manusia itu menurut tabiatnya kikir. dan jika kamu bergaul dengan istrimu secara 
baik dan memelihara dirimu (dari nusyuz dan sikap tak acuh), maka sesungguhnya Allah adalah Maha 
Mengetahui apa yang kamu kerjakan.13
2. Dasar Hukum Nusyuz
Adapun dasar hukum yang mendasari persoalan nusyuz adalah sebagai berikut:
a. QS al-Nisa/ 4: 34
 ُٰتَِحٰل َّصلٱَف ۚۡمِِهٰلَوۡم
َ
أ ۡنِم ْاوُقَفن
َ
أ ٓاَِمبَو ٖضۡعَب ٰ ََع ۡمُهَضۡعَب ُ َّلٱ َل َّضَف اَِمب ِٓءاَِسّنلٱ ََع َنوُٰم َّوَق ُلاَِّجرلٱ
 ِعِجاَضَۡملٱ ِف َّنُهوُرُجۡهٱَو َّنُهوُظِعَف َّنَُهزوُُشن َنُوفاََت ِٰت َّلٱَو ۚ ُ َّلٱ َظِفَح اَِمب ِبۡيَغِۡلّل ٰٞتَظِٰفَح ٌٰتَِتٰنَق
 اِٗيربَك ا ِّٗيلَع َنَك َ َّلٱ َِّنإ ًۗلِيبَس َّنِهۡيَلَع ْاوُغۡبَت َلَف ۡمُكَنۡعَط
َ
أ ِۡنإَف ۖ َّنُهوُبِۡضٱَو
Terjemahnya: 
“Kaum laki-laki itu adalah pemimpin bagi kaum wanita, oleh karena Allah telah melebihkan sebahagian 
mereka (laki-laki) atas sebahagian yang lain (wanita), dan karena mereka (laki-laki) telah menafkahkan 
sebagian dari harta mereka. sebab itu Maka wanita yang saleh, ialah yang taat kepada Allah lagi memelihara 
diri ketika suaminya tidak ada, oleh karena Allah telah memelihara mereka. Wanita-wanita yang kamu 
khawatirkan nusyuz-nya, maka nasehatilah mereka dan pisahkanlah mereka di tempat tidur mereka, dan 
pukullah mereka. Kemudian jika mereka mentaatimu, maka janganlah kamu mencari-cari jalan untuk 
menyusahkannya. Sesungguhnya Allah Maha Tinggi lagi Maha Besar.”14
Melalui ayat ini Allah swt mengingatkan bahwa terdapat sebab kelebihan seorang laki-laki atas 
seorang wanita, setelah pada ayat sebelumnya Allah menjelaskan bagian dari masing-masing pria 
maupun wanita dalam waris dan melarang keduanya untuk mengangan-angankan kelebihan yang telah 
Allah tetapkan bagi sebagian mereka kaum pria atas sebagian yang lain kaum wanita.
Ayat ini diturunkan berkenaan dengan kasus yang dialami oleh Sa’id bin Rabi’ yang telah menampar 
istrinya, Habibah binti Zaid bin Abi Hurairah, karena telah melakukan nusyuz (pembangkangan). 
Habibah sendiri kemudian datang kepada Rasulullah saw dan mengadukan peristiwa tersebut kepada 
Rasul. Rasul kemudian memutuskan untuk menjatuhkan qishas kepada Sa’id. Maka turunlah surat 
al-Nisa ayat 34 ini. Rasulullah saw pun lalu bersabda (yang artinya), “Aku menghendaki satu perkara, 
sementara Allah menghendaki perkara yang lain. Yang dikehendaki Allah adalah lebih baik.” Setelah 
itu, dicabutlah qishas tersebut.15
b. QS al-Nisa/4: 128:
 ۚاٗحۡلُص  اَمُهَنَۡيب  اَِحلُۡصي  ن
َ
أ  ٓاَمِهۡيَلَع  َحاَنُج  َلَف  اٗضاَرِۡعإ  ۡو
َ
أ  اًزوُُشن  اَِهلۡعَب  ۢنِم  ۡتَفاَخ  ٌة
َ
أَرۡمٱ  ِنوَإِ
 اِٗيربَخ َنُولَمۡعَت اَِمب َنَك َ َّلٱ َِّنإَف ْاوُقَّتَتَو ْاوُنِسُۡت نوَإِ ۚ َّح ُّشلٱ ُسُفن
َ
ۡلٱ ِتَِضۡح
ُ
أَو ٞۗۡيرَخ ُحۡل ُّصلٱَو
Terjemahnya:
“Dan jika seorang wanita khawatir akan nusyuz atau sikap tidak acuh dari suaminya, Maka tidak Mengapa 
bagi keduanya mengadakan perdamaian yang sebenar-benarnya, dan perdamaian itu lebih baik (bagi 
13 Departemen Agama RI, Alquran dan Terjemahnya, h. 129. 
14 Departemen Agama RI, Alquran dan Terjemahnya, h. 108.
15 Wahbah al-Zuḥāilī, Tafsir al-Munir, juz V. Syiria: Dar El-Fikr, 1991, h. 53-54.
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mereka) walaupun manusia itu menurut tabiatnya kikir. dan jika kamu bergaul dengan istrimu secara 
baik dan memelihara dirimu (dari nusyuz dan sikap tak acuh), Maka Sesungguhnya Allah adalah Maha 
mengetahui apa yang kamu kerjakan.”16 
c. Hadis yang telah diriwayatkan oleh Abu Daud
 اَهُمِعْط
ُ
ت  َنأَ(  :
َ
ل
َ
ا
َ
ق  ,ِْهي
َ
لَعَانِدَح
َ
أ  ِةَْجوَز  ُّقَحاَم,َِ للها  
َ
لْوَُسر
َ
اي:ُت
ْ
ل
ُ
ق:
َ
ل
َ
ا
َ
ق  ,يِْير
َ
ش
ُ
قلا  
َ
ةَيِواَعُم  ْنَع
 هاور  .)ِْتيَلبا  ِف
َّ
لِإ  ْرُجْه
َ
ت
َ
لَو  ,ْحِّب
َ
ق
ُ
ت
َ
لَو  ,َهَْجولا  بَِْضت
َ
لَو  ,َْتيََست
ْ
كاا
َ
ذِإ  اَْهوُس
ْ
َكتَو  ,َتْمِعَطا
َ
ذِإ
17دوادوبأ
Artinya:
“Dari Muawiyah al-Qusyairiy berkata: aku pernah bertanya kepada Rasulullah, “wahai Rasulullah, apakah 
hak istri kami?” Beliau menjawab, “memberinya makan jika kamu makan, memberinya pakaian jika kamu 
berpakaian, tidak memukul wajahnya, tidak mencaci maki, dan tidak mendiamkannya kecuali di dalam 
rumah.” (H.R. Abu Dawud)
3. Kriteria Nusyuz Suami dan Istri
Nusyuz memiliki beberapa kriteria, karena nusyuz datangnya bukan hanya dari pihak istri, tetapi 
datangnya bisa juga dari pihak suami, maka alasan dapat dikatakan seseorang nusyuz dapat dilihat 
dari pihak istri dan suami.
a. Kriteria Nusyuz dari pihak suami
Seorang suami dapat dianggap nusyuz terhadap istrinya, apabila dia melakukan hal-hal seperti:
1) Suami tidak memberi nafkah kepada istri dan anaknya,
2) Berkata-kata kasar terhadap istri,
3) Tidak menunaikan kewajibannya terhadap istrinya dalam soal gilir,
4) Kasar dan keras hati (kejam) dalam mempergauli istrinya,
5) Suami cenderung bersikap otoriter sebagai pemimpin dan penguasa keluarga, takabbur, dan begitu 
menampakkan kekuasaannya.18
b. Kriteria nusyuz dari pihak istri
Seorang istri dapat dikatakan nusyuz (membangkang terhadap suami) apabila istri melakukan 
hal-hal seperti:
1) Gerak-gerik istri berubah dari yang biasanya dalam melayani suaminya.
2) Istri tidak taat dan membangkang pada suami.
3) Istri meninggalkan rumah tanpa seizin suami, apabila kepergian tersebut pada perbuatan yang 
dilarang agama.
4) Tidak mematuhi ajakan atau perintahnya.
5) Menolak berhubungan suami istri tanpa ada alasan yang jelas dan sah.
16 Departemen Agama RI, Alquran dan Terjemahnya, h. 109.
17 Ḥāfiẓ Abī Daud Sulaimān bin al-Asyas al-Sijistâni, Sunan Abū Dāud, Juz I (Dār-al Hadyān, 1970), h. 607.
18 Ahmad Rofiq, Hukum Islam di Indonesia (Cet. VI; Jakarta: Raja Grafindo Persada, 2003), h. 56.
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6) Istri keluar meninggalkan rumah tanpa persetujuannya.19
Dalam konteks sekarang ini, izin suami perlu dipahami secara proporsional. Karena izin secara 
langsung untuk setiap tindakan istri, tentu suami tidak selalu dapat melaksanakan. Misalnya, karena 
suami tidak selalu berada di rumah. Untuk itu perlu dilihat macam tindakannya. Sepanjang kegiatan 
itu positif dan tidak mengundang timbulnya fitnah, maka dugaan izin suami memperbolehkannya, 
dapat diketahui oleh istri tersebut.
4. Solusi terhadap Istri yang Berbuat Nusyuz
Apabila suami melihat gejala-gejala nusyuz pada diri istrinya, seperti ketika dia dipanggil dia datang 
(menghadap) dengan menunjukkan rasa tidak suka atau selalu berusaha menghindar dan wajahnya 
tampak cemberut, padahal biasanya lembut dan ceria, atau berkata dengan nada keras padahal biasanya 
halus, atau merasa keberatan dan mencari-cari alasan jika diajak tidur bersama. Atau suami melihat 
sikap nusyuz istrinya dengan jelas, seperti menolak diajak tidur bersama, keluar rumah tanpa minta izin 
kepadanya, menolak menemaninya dalam perjalanan dan lain sebagainya. Maka dalam kondisi tersebut 
syariat membenarkan suami untuk berusaha mengatasinya dengan kiat-kiat yang telah ditetapkan 
Allah swt di dalam firman-Nya QS al-Nisa (4)/: 34, sebagaimana yang telah disebutkan sebelumnya.
Pada ayat tersebut, terdapat tiga langkah yang dianjurkan Allah bagi setiap suami dalam menangani 
istri yang berbuat nusyuz yaitu:
a. Memberi Nasihat
Pada fase pertama, yaitu berikanlah nasihat kepada para istri yang nusyuz, tanpa dijauhi dan/atau 
dipukul. Kemudian mengingatkan istri kepada kewajibannya yang telah ditetapkan oleh Allah swt agar 
selalu taat kepada suami dan tidak boleh menyalahinya, untuk selalu mendampingi suami dengan 
baik, menggauli suami dengan baik, mengakui hak suami yang menjadi kewajibannya dan menjaga 
diri ketika suaminya tidak ada disisinya.
Sebagian perempuan yang berbuat nusyuz mengindahkan nasihat yang diberikan oleh suaminya, 
maka dalam kondisi seperti ini suami tidak boleh menggunakan cara yang lain untuk menyusahkan istri. 
Namun, jika perempuan belum bisa menerima dan mengindahkan nasihat yang diberikan suami, maka 
suami terpaksa menempuh cara yang kedua yaitu menjauhi istri (hajr) di tempat tidur (pisah ranjang).20
b. Menjauhi Istri (hajr) di tempat tidur
Maksud dari langkah kedua di sini, suami menakut-nakuti istrinya dengan cara menjauhinya ketika 
di tempat tidur dan tidak melakukan hubungan intim dengan istri, dengan harapan istri tidak akan 
tahan menghadapi cara ini dan upaya agar istri kembali taat kepadanya. Tapi, jika tindakan ini tidak 
berpengaruh, maka pukullah dia.
Ada beberapa pendapat ulama tentang cara melakukan hajr di tempat tidur antara lain:
1) Sebagian mengatakan, hajr dilakukan dengan cara tidak melakukan hubungan intim dengan istri.
19 Ahmad Rofiq, Hukum Islam di Indonesia, h. 75.
20 Abu Malik Kamal bin Sayyid Salim, “Fiqhus Sunnah Lin Nisa’”, diterjemahkan Ghozali M, dkk., “Fiqih Sunnah Wanita (Cet I; Jakarta: Pena 
Pundi Aksara), h. 224.
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2) Ada pula yang mengatakan, hajr dilakukan dengan cara tetap melakukan hubungan intim dengan 
istri, tetapi tanpa diajak berbicara selama melakukan hubungan. Karena hubungan intim merupakan 
hak bersama, sedangkan hukuman tidak boleh dalam bentuk yang membahayakan.
3) Tidak melakukan hubungan intim dengan istrinya pada saat istrinya dikuasai hawa nafsu dan 
ingin melakukan hubungan suami-istri (birahi) bukan pada saat suami yang ingin melakukannya. 
Karena hajr ditempuh untuk menghukum istri dan bukan untuk menghukum suami.21
Pendapat yang benar adalah suami boleh melakukan hajr atau menjauhi istri di tempat tidur 
terhadap istrinya dengan cara apa saja yang dianggap lebih efektif dan sesuai dengan kondisi istri dan 
selama mengesankan kecaman dan tekanan terhadap nusyuz yang dilakukan serta bisa membuat jera 
(istri)22. Hanya saja, suami hanya dibenarkan melakukan hajr terhadap istri di dalam rumah. Hal tersebut 
berdasarkan sabda Nabi saw yang diriwayatkan oleh Muawiyah bin Haidah ra.:
... ِْتيَ
ْ
لبا ِف 
َّ
ِلإ ْرَْج
َ
ت 
َ
لَو 
Artinya:
“Dan janganlah kamu menjauhi istri (hajr) kecuali di dalam rumah.” (HR. Abu Dawud)
Hal itu dilakukan agar tindakan pisah ranjang (hajr) tersebut tidak diketahui oleh orang lain. Jika 
orang lain tahu, maka mereka akan memandang rendah (penghinaan) terhadap istrinya, sehingga 
membuat masalah lebih besar atau bahkan membuat istri semakin membangkang. Selain itu, suami 
tidak boleh menunjukkan penerapan hajr dihadapan anak-anaknya, karena hal itu akan menimbulkan 
karakter yang tidak baik dalam jiwa mereka.
Menurut Mazhab Hanafi, Syafi’i dan Hambali, seorang suami boleh menghukum istrinya dengan 
cara hajr selama waktu yang diinginkannya sampai istrinya sadar. Mereka berdalil bahwa ayat yang 
menyebutkan masalah hajr tersebut bersifat mutlak dan tidak terbatas dengan waktu. Sesuatu yang 
mutlak tetap bersifat mutlak hingga ada dalil yang membatasinya (taqyid).
c. Memukul Istri
Seorang suami boleh memukul istri yang melakukan nusyuz, jika tetap bertahan dalam nusyuz-nya 
karena ia mempunyai karakter dan perbuatan yang tidak baik, meskipun telah dinasihati dan dihukum 
dengan cara hajr. Seluruh ulama sepakat dalam hal ini, seperti yang terkandung dalam QS al-Nisa 
(4)/: 34. Hanya saja, cara menghukum dengan memukul istri boleh ditempuh dengan memperhatikan 
batasan-batasannya, yakni:
1) Pukulan tidak boleh melukai (fisik, seperti mematahkan tulang atau membuat daging memar). 
Pukulan tidak selalu dipahami dalam arti menyakiti atau melakukan suatu tindakan keras dan kasar. 
Oleh karena itu, memukul dipahami sebagai memukul yang tidak menyakitkan. Perlu dipahami 
bahwa langkah terakhir bagi pemimpin rumah tangga (suami) dalam upaya memelihara kehidupan 
rumah tangganya. Maka jangan dipahami kata “memukul” dalam arti “menyakiti” jangan juga 
diartikan sebagai sesuatu yang terpuji. Rasul mengingatkan agar, “jangan memukul wajah dan 
jangan pula menyakiti”.
21 Abu Malik Kamal bin Sayyid Salim, Fiqh Sunnah..., h. 741-742. 
22 Abu Malik Kamal bin Sayyid Salim, Fiqh Sunnah, h. 743.
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‘Amrr bin Al-Ahwash ra. menyatakan bahwa Nabi saw bersabda “Perlakukanlah istri dengan baik. Sesungguhnya 
mereka adalah (ibarat) tawanan di tangan kalian. Kalian tidak memiliki hak lain untuk meperlakukan mereka 
selain itu. Kecuali jika mereka melakukan kenistaan yang terbukti dengan jelas. Jika mereka melakukannya 
maka jauhilah mereka (hajr) di tempat tidur dan pukullah mereka dengan pukulan yang tidak membekas.” 
(HR. Tirmidzi dan Ibnu Majah)23
Abdullah bin Zam’ah ra. berkata bahwa Nabi saw bersabda:
ِْموَلا ِرِخآ ِْف اَهُعِماَُي َّمُث ِْدبَْعلا َْلَج َُهت
َ
أَرَْما ْمُكُدَح
َ
أ ُِْلَي َل
Artinya:
“Salah seorang diantara kalian tidak boleh memukul istrinya seperti memukul seorang budak, kemudian 
ia menyetubuhinya di malam hari”.24
Tujuan memukul dalam hal ini adalah memberi hukuman yang mendidik, bukan untuk merusak 
fisik, melainkan pukulan yang diharapkan dapat meluluhkan hati dan mengembalikan kebenaran.
2) Pukulan tidak boleh lebih dari sepuluh kali. Rasulullah saw bersabda:
 25 ِللها ِْدوُدُح ْنِم ٍّدَح ِف 
َّ
لِا ٍتا َ
َ
لَج ِ
ْ
شَع 
َ
قْو
َ
ف ُ
َ
ْل
ُ
ي 
َ
ل
Artinya:
“Seorang tidak boleh dipukul lebih dari sepuluh pukulan kecuali dalam masalah hadd.” (HR. Bukhari dan 
Muslim).
3) Menghindari wajah dan tempat-tempat yang rawan (berbahaya). Memukul wajah istri atau memukul 
yang dapat membahayakan merupakan penghinaan dan sikap merendahkan seorang perempuan.
4) Ada dugaan kuat pukulan akan membuat istri menyadari kesalahannya. Pukulan dalam hal ini 
adalah dilihat dari tujuannya, untuk memperbaiki. Pukulan tidak boleh ditempuh apabila diduga 
tidak akan mencapai yang diinginkan.
5) Menghentikan pukulan jika istri telah menyatakan ketaatan kembali.26 Seorang suami hanya boleh 
memukul istrinya ketika dia berbuat nusyuz. Hal itupun dilakukan setelah gagal menggunakan cara 
sebelumnya yaitu; memberi nasihat dan pisah ranjang. Dia tidak boleh memukul istrinya yang tidak 
berbuat nusyuz. Suami yang ringan tangan, mudah memukul istri, baik berbuat nusyuz ataupun 
tidak, bertentangan dengan tuntunan Nabi saw.
Kalau ketiga cara di atas sudah tidak berguna (masih belum bisa mengatasi istri yang nusyuz), maka 
dicari jalan dengan bertahkim (mengangkat hakim) untuk menyelesaikannya.
5. Bentuk nusyuz suami terhadap istri dan istri terhadap suami di Pengadilan Agama
Berdasarkan data yang ada di Pengadilan Agama Kelas 1 A Makassar pada tahun 2010 dan 2011, 
bentuk nusyuz yang sering terjadi adalah sebagai berikut:
23 Abu Malik Kamal bin Sayyid Salim, Fiqh Sunnah..., h. 744. 
24 Abu ‘Ubaidah Usamah bin Muhammad Al-Jammal, Kitab al-Mu’minat…, h. 349.
25 Abu Abdillah Muhammad bin Ismail al-Bukhari, Sahih Bukhari, Jilid II…, h. 235.
26 Abu Malik Kamal bin Sayyid Salim, Fiqh Sunnah..., h. 745-746. 
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- Nusyuz suami terhadap istri:
a. Suami sering marah-marah dan emosi tanpa alasan yang jelas
b. Mengeluarkan kata-kata kasar
c. Meninggalkan rumah tanpa pamit terhadap istri
d. Melalaikan kewajiban memberi nafkah terhadap istri dan anak
e. Sering bertindak kasar, memukul dan menendang istri
f. Sering minum-minuman keras
g. Sering berbohong
h. Kebiasaan berjudi
- Nusyuz istri terhadap suami:
a. Tidak taat terhadap suami
b. Tidak menghargai suami
c. Kebiasaan berhutang tanpa sepengetahuan suami
C. Kesimpulan
Berdasarkan pembahasan tersebut, maka sebagai kesimpulan dalam tulisan ini adalah:
1. Bentuk nusyuz suami tidak memberi nafkah kepada istri dan anaknya, berkata-kata kasar terhadap 
istri, tidak menunaikan kewajibannya terhadap istrinya dalam soal gilir, bagi suami yang poligami. 
Kasar dan keras hati (kejam) dalam mempergauli istrinya. Suami cenderung bersikap otoriter 
sebagai pemimpin dan penguasa keluarga, takabbur, dan begitu menampakkan kekuasaannya.
2. Bentuk nusyuz istri terhadap suami, gerak-gerik istri berubah dari yang biasanya dalam melayani 
suaminya. Istri tidak taat dan membangkang pada suami. Istri meninggalkan rumah tanpa seizin 
suami, apabila kepergian tersebut pada perbuatan yang dilarang agama. Tidak mematuhi ajakan 
atau perintahnya. Menolak berhubungan suami istri tanpa ada alasan yang jelas dan sah. Istri keluar 
meninggalkan rumah tanpa persetujuannya.
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Abstrak
Artikel ini mencoba mengangkat wawasan al-Qur’an tentang nilai dasar toleransi agama. Melalui metode 
tafsir tematik, artikel berikut akan fokus pada ayat-ayat yang menyinggung masalah pluralitas dalam 
kehidupan agama dan sosial. Dalam kajian al-Qur’an ditemukan bahwa mempertajam perbedaan identitas 
dalam segala aspek tanpa mampu membedakan mana yang harus dijaga dengan kokoh dan mana yang 
harus dikompromikan ada hal yang tidak sesuai dengan ajaran Islam. Hal ini sesuai dengan yang telah 
diperlihatkan Nabi saw. selaku uswah hasanah yang akan mengantarkan agama sebagai rahmat li al-‘alamin. 
Dalam sabdanya, “Bagimu agamu dan bagiku agamaku”. Pada sisi lain, Nabi saw. menginginkan umat Islam 
bersikap pluralis dalam berinteraksi sosial.
Kata Kunci: Al-Qur’an–Toleransi–Umat–Tasamuh
I. PENDAHULUAN
Sam Haris dalam bukunya The End of Faith, mengungkapkan bahwa sejarah agama-agama, khususnya agama semitik atau agama Ibrahim yang menamakan dirinya agama langit, adalah sejarah konflik, peperangan dan pertumpahan darah.1 Pernyataan ini dikuatkan pada fenomena 
konflik yang mewarnai agama-agama pada abad ke-21, seperti konflik antara penganut agama Hindu 
dan Budha, antara Hindu dan Islam, serta antara Budha dan Islam di mana. Bahkan dalam Islam sendiri 
seringkali terjadi konflik internal antaraliran; Sunni dan Syiah serta antara Sunni dan Ahmadiyah.
Tragedi atas nama agama yang terus berlangsung di berbagai negara membuat image bahwa 
agama bukan lagi merupakan rahmat sebagaimana diklaim oleh semua agama, melainkan telah 
menjadi bencana. Sumber pokoknya adalah klaim eksklusif kebenaran iman atau akidah. Sebenarnya, 
berbagai kasus konflik dan peperangan dilatarbelakangi kepentingan ekonomi dan politik, misalnya 
di Indonesia, kasus konflik Ambon dan Maluku. Dalam kasus itu, agama hanyalah sumber legitimasi 
yang dimanfaatkan demi kepentingan politik ataupun ekonomi. Tapi mengapa agama begitu mudah 
dimanfaatkan? Alasannya, karena setiap agama memiliki fanatisme masing-masing, yakni merasa benar 
serta dilegitimasi oleh Tuhan. Sebagai akibatnya konflik antarpenganut agama atau atas nama agama 
selalu sulit dicarikan penyelesaiannya. 
1 Sam Haris, The End of Faith dalam M. Dawam Rahardjo, (t.t.: t.p., 2005), h. 35. 
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Hal itu terjadi lantaran konflik antarpemeluk agama selalu melahirkan dendam atas kekejaman 
yang terjadi pada satu sisi, dan perbedaan iman atau keyakinan tersebut sulit dikompromikan pada sisi 
lain. Terlebih lagi, pertentangan ini semakin besar tak kala dideterminasi oleh kepentingan ekonomi 
dan politik. Kenyataan ini semakin terang terlihat dalam beberapa peristiwa konflik berlatar belakang 
agama dalam tiga dekade terakhir di Indonesia, seperti konflik Poso dan Ambon. Berdasarkan fakta 
inilah, agama selalu berpotensi menjadi sumber konflik dan bencana kekerasan sepanjang waktu. 
meskipun sejatinya semua ajaran agama memiliki doktrin perdamaian pada sisi lain.
Agama Hindu misalnya mengarajarkan daya, meditasi, keluhuran mistik dan keinsyafan terhadap 
bahaya-bahaya duniawi. Budha memupuk ketenangan batin dan perasaan belas kasihan. Kristen 
mengkhotbahkan kasih suci Tuhan dan berbakti dalam kerajaan-Nya. Konfusianisme (Konghucu) 
menekankan sifat simpatik dan kesukaan terhadap hubungan manusiawi khususnya keluarga dan 
keluhuran. Sementara Islam tidak membeda-bedakan manusia sehingga terjalin persaudaraan yang 
kokoh.2 
Masyarakat modern saat ini, dengan cirinya yang pluralistik, membuat sulit menemukan satu negara 
sepaham dalam agama. Agama Islam misalnya, meskipun ketika itu nabi (Muhammad saw.) masih hidup, 
namun religiusitas masyarakat besifat pluralistik, dan telah menjadi kesadaran umum. Ini merupakan 
bukti bahwa nabi Muhammad mampu menciptakan masyarakat toleran berdasarkan petunjuk-petunjuk 
ilahi. Karena bagaimanapun, secara kronologis, agama Islam lahir di tengah berkembangnya agama 
Hindu, Kristen Katolik, Majusi, Mesir Kuno dan agama-agama lainnya.
II. KERANGKA TEORI
A. Pengertian Toleransi
Toleransi seringkali dimaknai sebagai sebuah ajaran yang mempunyai aplikasi pengertian suatu 
pemabatasan diri dari melakukan pemaksaan dan penindasan. Dalam Kamus Bahasa Indonesia, 
toleransi dapat diartikan sebagai 1) sifat atau sikap toleran dua kelompok yang berbeda kebudayaan 
itu saling berhubungan secara penuh, 2) batas ukur untuk penambahan atau pengurangan yg masih 
diperbolehkan, dan 3) penyimpangan yang masih dapat diterima dalam pengukuran kerja.3 Sedang 
dalam bahasa Arab, toleransi dikenal dengan istilah tashamu yang secara harfiah bermakna kekeluargaan 
dan kemudahan,4 sementara dalam Kamus al-Munawwir, kata حمس diartikan dengan لهاس yang berarti 
bermurah hati. Kata حماست diartikan dengan لهاست yakni toleransi.5
Dalam Encyclopedia Of Religion and Ethics, toleransi diartikan sebagai the world toleration in its 
legal, ecclesiastical, and doctrinal application has a peculiarly limited signification. It connotes a refraining 
from prohibition and persecution.6 P. A. Hauken, S.J, menyebutkan bahwa seorang yang toleran dalam 
menahan diri, bersikap sabar, membiarkan orang berpendapat lain, berhati lapang terhadap orang-
orang yang berlainan aliran.7
2 C. J. Bleeker, Pertemuan Agama-agama Dunia (Yogyakarta: Pustaka Dian Pratama, 2004) h. 137-138. Lihat juga: Mudjahid Abdul Manaf, 
Sejarah Agama-agama (Jakarta: Raja Grafindo Persada, 1996) h. dirangkum dari buku tersebut. 
3 Departemen Pendidikan Nasional, Kamus Bahasa Indonesia (Jakarta; Pusat Bahasa Departemen Pendidikan Nasional, 2008), h. 1538. 
4 Ab al-Husain Ahmad ibn Faris ibn Zakariya, Maqayis al-Lugah, Juz. III (Beirut: Ittihad al-Kitab al-‘Arab, 1423 H./2002 M.), h. 75. 
5 Ahmad Warson Munawwir, Kamus al-Munawwir (Cet. XIV; Surabaya: Pustaka Progresif, 1997), h. 657. 
6 W.F. Adeney, “Toleransi” Ensyclopedia Of Religion In Ethics, Vol XII (t.d.), h. 360. 
7 P.A. Hauken S.J. et. al, Ensiklopedia Populer Tentang Gereja (Jakarta: Yayasan Kanisius, 1975), h. 280. 
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Penggunaan kata toleransi bersifat umum menyentuh setiap aspek dalam kehidupan manusia, 
politik, ekonomi, sosial budaya dan sebagainya. Bila dilihat dari beberapa kutipan yang telah disebutkan 
di atas, dapatlah dipahami bahwa toleransi itu erat kaitannya dengan agama, karena kata kepercayaan, 
keyakinan dan aliran seperti yang diungkapkan dalam kutipan tersebut, jelas mengarah pada agama. 
Justru itu, toleransi yang dimaksudkan di sini adalah toleransi beragama.
Dari beberapa pengetian toleransi di atas, baik dari segi bahasa maupun istilah dapatlah dikatakan 
bahwa toleransi mengajarkan agar manusia memiliki sifat lapang dada, besar jiwa, luas paham, pandai 
menahan diri, bertenggang rasa, menjauhkan cara kekerasan, tidak memaksakan kehendak (pendapat) 
sendiri, memberikan kesempatan kepada orang lain untuk mengemukakan pendapatnya, sekalipun 
pendapat tersebut berbeda dengan pendapatnya sendiri. 
Dari sifat-sifat atau prilaku ini, maka istilah toleransi beragama bisa berarti kesediaan hidup 
berdampingan antara pemeluk agama dengan yang berbeda sekaligus saling bekerja sama dalam 
masalah sosial kemasyarakatan dan tidak dimaksudkan sebagai penerapan pencampuran akidah 
dalam agama.8
Uraian-uraian tentang beberapa pengertian toleransi di atas, pada dasarnya menunjukkan bahwa 
kata toleransi amat sulit dicari definisinya secara luas. Oleh karena itu, yang dapat dijadikan tolok ukur 
adalah pengertian umumnya, yakni sebagai pemberian kebebasan kepada sesama manusia atau kepada 
sesama warga masyarakat untuk menjalankan keyakinannya atau mengatur hidupnya dan menentukan 
nasibnya masing-masing, selama menjalankan dan menentukan sikapnya itu tidak melanggar dan tidak 
bertentangan dengan syarat-syarat asas terciptanya ketertiban dan perdamaian dalam masyarakat. 
Sikap dan tingkah laku yang bertentangan atau bertolak belakang dengan prinsip-prinsip di atas 
disebut intoleran.9
B. Asas-asas Toleransi 
Dalam ajaran Islam dijelaskan pada hakikatnya manusia adalah satu, meskipun realitasnya terdiri 
dari individu-individu, tetapi individu-individu itu merupakan satu kesatuan. Dalam bahasa al-Qur’an 
disebut ummat wahidah (QS. al-Baqarah (2): 213). Perbedaan yang tampak antara satu individu dengan 
individu yang lain, satu golongan dengan golongan yang lain hanya tercermin pada intensitas kehidupan 
manusia yang oleh Tuhan dimaksudkan agar manusia dapat berkomunikasi, akrab, saling mengenal, 
saling mengerti dan saling memahami. Hal tersebut diungkapkan Allah swt. dalam QS. al-Hujurat (49): 13:
 ْمُكَمَرْك
َ
أ َِّنإ اُوفَراَعَِل َِلئاَبَقَو اًبوُعُش ْمُكاَْنلَعََجو َثْن
ُ
أَو ٍرَكَذ ْنِم ْمُكاَنْقَلَخ اَِّنإ ُساَّلنا اَه ُّي
َ
أ َاي
ْمُكاَقْت
َ
أ ِ َّلا َْدنِع
Terjemahnya: 
8 Emha Ainun Nadjib, Dialog antara Agama dalam Batas-Batasnya dalam Dialog; Kritik dan identitas Agama (Cet. I; Yogykarta: Dian 
Interfidel, t.th.), h. 158-159. 
9 Umar Hasyim, Toleransi dan Kemerdekaan Beragama dalam Islam sebagai dasar Menuju Dialog dan Kerukunan Antar Agama; Sejarah 
Toleransi dan Intoleransi Agama dan Kepercayaan sejak Zaman Yunani (Surabaya: Ibna Ilmu, 1978), h. 22. 
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Hai manusia, Sesungguhnya Kami menciptakan kamu dari seorang laki-laki dan seorang perempuan dan 
menjadikan kamu berbangsa-bangsa dan bersuku-suku supaya kamu saling kenal-mengenal. Sesungguhnya 
orang yang paling mulia diantara kamu disisi Allah ialah orang yang paling taqwa diantara kamu.10
Selanjutnya, al-Qur’an menegaskan agar setiap umat manusia menjalin hubungan silaturrahmi 
dengan sesama manusia yang dikenal dengan istilah hablun min al-nas.11 Jika hal tersebut dipahami 
dengan baik, manusia akan mampu menciptakan suasana hidup yang aman, harmonis, rukun dan 
damai. Dengan demikian, sebagai makhluk sosial, diperlukan kedinamisan masing-masing untuk saling 
mengisi dan saling membantu satu sama lain.
Agar proses kelangsungan komunikasi melalui sarana bergaul dapat terjadi secara sehat, maka 
masing-masing manusia memiliki rasa toleran yaitu tenggang rasa dan lapang dada dalam memahami 
perbedaan dan menyadari perbedaan tersebut sebagai sesuatu yang wajar atau dalam bahasa Mukti 
Ali disebutkan sebagai Agree in disagreement (setuju dalam perbedaan). Rasa toleran ini bukanlah 
berarti meyakini kebenaran orang lain, tetapi toleran dimaksud sebagai bentuk pemahaman seseorang 
tentang perbedaan.
Toleransi sesungguhnya merupakan salah satu inti ajaran Islam. Toleransi sejajar dengan ajaran 
fundamental yang lain, seperti kasih-sayang (rahmah), kebijaksanaan (hikmah), kemaslahatan universal 
(al-mashlahah ‘alamiah), dan keadilan (al-’adl). Beberapa prinsip ajaran Islam ini merupakan sesuatu 
yang pasti, ia tidak bisa dianulir atau dibantah dengan nalar apa pun. Ajaran-ajaran tersebut bersifat 
universal dengan melintasi rentang waktu dan dimensi tempat (shlih likulli zaman wa makan). Pendeknya, 
prinsip-prinsip ajaran ini bersifat transhistoris, transideologis, bahkan trans-keyakinan-agama.
Truth Claim (Klaim Kebenaran) yang melekat dalam hati para pemeluk agama-agama tidak 
seharusnya dipahami untuk memaksakan kehendak kepada yang lain. Karena dalam Islam sendiri, 
al-Qur’an mengajak kepada seluruh penganut agama, baik Islam maupun agama lain untuk mencari 
titik temu di luar aspek teologi yang memang berbeda sebagaimana QS. Ali ‘Imran (3): 64. 
 َلَو اًْئيَش ِِهب َِكُْشن َلَو َ َّلا َِّلإ َدُبْعَن َّل
َ
أ ْمُكَْنيَبَو اَنَْنَيب ٍءاَوَس ٍةَِمَك َِلإ اَْولاَعَت ِباَتِْكلا َلْه
َ
أ َاي ْلُق
64 َنوُِملْسُم اَّن
َ
ِأب اوُدَهْشا اُولوُقَف اْوَّ لََوت ِْنإَف ِ َّلا ِنوُد ْنِم ًاباَبْر
َ
أ اًضْعَب اَنُضْعَب َذِخَّتَي
Terjemahnya:
Katakanlah, hai ahli Kitab, marilah (berpegang) kepada suatu kalimat (ketetapan) yang tidak ada perselisihan 
antara Kami dan kamu, bahwa tidak kita sembah kecuali Allah dan tidak kita persekutukan Dia dengan 
sesuatupun dan tidak (pula) sebagian kita menjadikan sebagian yang lain sebagai Tuhan selain Allah”. jika 
mereka berpaling Maka Katakanlah kepada mereka: “Saksikanlah, bahwa Kami adalah orang-orang yang 
berserah diri (kepada Allah).12
Pencarian titik temu melalui perjumpaan dan dialog yang konstruktif berkesinambungan merupakan 
tugas kemanusiaan yang terus menerus tanpa henti. Salah satu cara menemukan titik temu adalah 
melalui etika. Karena menjunjung hak asasi manusia merupakan agenda bersama umat manusia, tanpa 
melihat keagamaannya.13 Lewat etika ini, seluruh penganut agama dapat tersentuh relegiusitasnya. 
10 Depatemen Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnyanya (al-Madinah al-Munawwarah: Majma‘ al-Malik Fahd, 1418 H.), h. 847. 
11 QS. Ali ‘Imran (3): 112. 
12 Ibid., h. 86. 
13 M. Amin Abdullah, Etika dan Dialog Antragama; Perspektif Islam (t.t.: t.p., 1993 M.), 21.
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Spritualitas keberagamaan yang teguh dan berwajah ramah inilah dibutuhkan manusia dewasa 
ini. Oleh karena itu, para teolog masing-masing agama dan juru dakwah serta misionaris, seharusnya 
belajar memahami relung-relung keberagamaan orang lain, bukan tujuan pindah agama atau hegemoni 
keagamaan kultural, sehingga terbuka kesempatan untuk lebih bersifat saling memahami dan saling 
toleran sehingga tercipta peningkatan kerukunan beragama dalam wilayah Indonesia yang pluralistik 
dan pada akhirnya Bhinneka Tuggal Ika dapat terealisasi dalam kehidupan masyarakat dan bukan lagi 
sekedar simbol Negara Indonesia.
III. PEBAHASAN
Toleransi menurut agama dan Negara, dapat diklasifikasi paling tidak dalam tiga bagian besar, yaitu 
toleransi agama, politik dan sosial.
A. Toleransi Bergama
Prinsip ajaran dan kepercayaan dalam Islam yang mengatakan bahwa agama yang benar di sisi 
Allah adalah agama Islam (QS. al-Baqarah (2): 120), sehingga setiap pemeluknya dituntut melaksanakan 
ajaran agamanya dengan benar, utuh dan konsisten. Di samping itu, setiap pemeluk Islam diajak untuk 
berdakwah kepada sesama manusia agar mengenal Islam dengan baik dan benar. Namun dalam dakwah 
tersebut tidak dibenarkan melakukan paksaan dalam bentuk apapun, sebagaimana ungkapan QS. al-
Baqarah (2): 256:
ِ َّْغلا َنِم ُدْشُّرلا َ ََّينَبت ْد
َق ِنيِّلدا ِف َهاَرِْكإ َل
Terjemahnya: 
Tidak ada paksaan untuk memasuki agama Islam, sesungguhnya telah jelas jalan yang benar daripada jalan 
yang sesat…14 
Berdasarkan ayat ini, seseorang berhak memilih agama yang diyakininya benar, akan tetapi 
konsekuensinya, seseorang yang telah menjatuhkan pilihannya kepada agama tertentu, sudah seharusnya 
konsisten di dalam menjalankan ajaran agamanya secara baik dan benar.
Toleransi beragama yang paling nyata dalam Islam ditegaskan dalam QS. al-Kafirun, di mana 
diajarkan agar tidak mencampuraduk ritual ibadah masing-masing agama, bahkan pernyataan akhir 
dari surah tersebut dengan tegas mengatakan “Bagi Kalian agama kalian dan bagiku agamaku”.15 
Ayat tersebut dapat dipahami, bahwa Allah memerintahkan kepada Nabi Muhammad saw. dan 
kaum muslimin untuk tidak ikut-ikutan dalam upacara peribadadatan agama lain, karena ajaran 
Islam mempunyai batasan-batasan tertentu dalam beribadah dan berkeyakinan, namun tidak juga 
memaksakan ajaran Islam kepada mereka yang berbeda agama dengan Islam. 
Dari sini, terjadi keseimbangan antara tidak turut campur dalam urusan ibadah agama masing-
masing dan tidak memaksakan agama kepada yang lain. Begitu kuatnya penegasan Islam akan toleransi 
beragama, QS. al-Mumtahanah (60): 8 menjelaskan tentang tidak adanya larangan bagi orang Islam 
untuk berbuat baik, berlaku adil dan menolong orang-orang non-Islam melalui firman-Nya: 
14 Depatemen Agama RI, op.cit., h. 63. 
15 Ibid., h. 1112. 
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 اوُطِسْقُتَو ْمُهو َُّبَت ْن
َ
أ ْمُِكرَايِد ْنِم ْمُكوُِجْرُي َْملَو ِنيِّلدا ِف ْمُكُوِلتاَقُي َْمل َنيِ َّلا ِنَع ُ َّلا ُمُكاَْهنَي َل
8 َينِطِسْقُْملا ُِّبُي َ َّلا َِّنإ ْمِْهَِلإ
 Terjemahnya:
Allah tidak melarang kamu untuk berbuat baik dan berlaku adil kepada orang-orang yang tidak memerangi 
kamu karena agama, dan tidak (pula) mengusir kamu dari negerimu. Sesungguhnya Allah menyukai orang-
orang yang berlaku adil.16
Ayat ini berpandangan bahwa perbedaan agama bukan penghalang untuk merajut tali persaudaraan 
antarsesama manusia yang berlainan agama.
Dengan kata lain, pemaksaan dalam perkara agama di samping bertentangan secara diametral 
dengan harkat dan martabat manusia sebagai makhluk yang merdeka- juga berlawanan dengan 
ajaran Islam itu sendiri. Bahkan, Nabi saw. pernah mendapat teguran dari Allah Swt, yang terekam 
dalam QS. Y nus (10): 99: “Kalau Tuhanmu mau, tentulah semua orang yang ada di muka bumi ini telah 
beriman, maka apakah kamu (wahai Muhammad) akan memaksa seluruh manusia hingga mereka 
menjadi orang-orang yang beriman semuanya?”17 Oleh karena itu, menjadi hak setiap orang tentunya 
untuk mempercayai bahwa agamanyalah yang benar. Namun, dalam waktu yang bersamaan, yang 
bersangkutan juga harus menghormati jika orang lain berpikiran serupa. 
Pemahaman paling mendasar dari QS. al-Nisa’ (3): 170 bahwa kebenaran dari Tuhan yang Maha 
Esa. Oleh karena itu, setiap insan berhak memilih apakah mengikuti kebenaran tersebut ataukah 
mengingkarinya dengan konsekuensi dari masing-masing pilihan tersebut, meskipun dalam ayat yang 
lain, manusia diarahkan untuk memilih yang terbaik, yaitu mempercayai kebenaran tersebut karena 
manfaatnya bukan kembali kepada Tuhan akan tetapi dirasakan oleh sipemilih.
B. Toleransi Politik 
Manusia sebagai makhluk sosial dan makhluk politik mempunyai dua sifat yang bertentangan satu 
sama lain. Satu sisi, manusia ingin kerja sama dan pada sisi lain, manusia cenderung untuk bersaing 
sesama manusia.18 Sifat tersebut mengakibatkan mudahnya timbul konflik kepentingan. 
Tampaknya, Nabi Muhammad saw. benar-benar memahami masyarakat yang dihadapinya yang 
notabene majemuk, baik dari segi kabilah/suku maupun agama, sehingga Nabi saw. melihat perlu 
ada penataan sosial, ekonomi politik dan agama dengan membuat perjanjian atau surat keputusan 
bersama yang menjadi dokumen maha penting dan strategis dalam sejarah dunia, bukan hanya bagi 
umat Islam tetapi juga bagi umat manusia secara keseluruhan, karena berkaitan dengan HAM dan 
toleransi antarumat beragama. 
Perjanjian tersebut dikenal dengan nama Piagam Madinah yang lahir 14 abad lalu dan merupakan 
dokumen kesepakatan lintas agama dan ras yang diprakarsai oleh Rasulullah saw. dalam mengatur 
kehidupan beragama dan bermasyarakat di Madinah, berdasarkan prinsip keadilan, persamaan, 
kebebasan, toleransi, kerukunan, persamaan dan persaudaraan. 
16 Ibid., h. 924. 
17 Ibid., h. 322. 
18 Miriam Budiharjo, Dasar-dasar Ilmu Politik (Jakarta: Gramedia: 1989 M.), h. 32. 
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Pencerahan yang diprakarsai Rasulullah saw. selaku tokoh agama sekaligus pejabat pemerintahan 
mayoritas pada saat itu menjadikan kota Madinah dikenal sebagai al-Madinah al-Munawwarah atau 
kota yang bercahaya. Seorang orientalis Barat bernama Robert N. Bellah dalam bukunya Beyond Belief 
terbitan tahun 1976 mengatakan: 
Suatu masyarakat yang untuk zaman dan tempatnya sangat modern (bahkan terlalu modern) 
pada saat itu, bahkan Timur Tengah dan umat manusia saat itu belum siap dengan prasarana sosial 
yang diperlukan untuk menopang suatu tatanan sosial yang modern seperti pernah dirintis Nabi saw. 
Inti dari Piagam Madinah berisi tentang, pertama, pengakuan kaum muslimin tentang segmen 
masyarakat Madinah yang plural, namun merupakan satu kesatuan yang disebut ummat. Kedua, 
hubungan anggota masyarakat antara yang beragama Islam dan non-Islam didasarkan pada prinsip 
bertetangga yang baik, saling membantu, membela yang teraniaya, menasehati dan menghormati 
kebebasan beragama. Ketiga, mekanisme penegakkan hal-hal yang baik, seperti melindungi harta dan 
jiwa, sistem keamanan, musyawarah, penegakkan hukum, keadilan, dan menghadapi bahaya Keempat, 
segala persoalan akan diselesaikan secara musyawarah.19 
Kebebasan beragama tersebut, bukan sekedar piagam yang dipajang tanpa ada aplikasinya. 
Kebebasan beragama itu benar-benar diterapkan Nabi saw. Sebagai bukti, Nabi Muhammad melarang 
sahabat Husain dari Bani Salim bin ‘Auf memaksa kedua anaknya yang beragama Nasrani agar memeluk 
Islam,20 karena Nabi melihat bahwa beragama adalah hak setiap manusia. Keterpaksaan malah akan 
menimbulkan kebencian dan tidak melahirkan keyakinan yang mantap bagi pemeluk yang bersangkutan. 
Perhatian besar Nabi kepada kaum non-muslim seperti kaum Yahudi dan Nasrani, terungkap dalam 
sabdanya: “Siapa yang menganiaya kafir zimmi atau meremehkannya atau memaksanya melakukan 
sesuatu atau mengambil barangnya tanpa izin maka akulah lawannya pada hari kiamat”,21 bahkan dalam 
hadis yang lain, Nabi bersabda: “Siapa yang membunuh kafir zimmi, dia tidak akan mencium bau surga 
dari jarak 40 tahun perjalanan”.22 
Salah satu kesepakatan Nabi saw. yang pernah dilakukan pada peristiwa fath Makkah (penaklukan 
Mekah) yang dikenal dengan istilah Shulh al-Hudaibiyah.23 Perjanjian tersebut tidak menyenangkan 
sebagian besar pengikut Nabi saw., karena mereka menganggap bahwa umat Islam mengakui kekalahan 
tanpa peperangan. ‘Umar ibn al-Khattab yang dikenal keras mengkritik seraya berkata “Mengapa 
kita harus menerima penghinaan bagi agama kita?. Sebagian lagi berpendapat bahwa perdamaian 
Hudaibiyah ini sangat merugikan umat Islam dan terlalu berat sebelah. Dalam situasi demikian, tiba-
tiba Nabi saw berkata: “Tenanglah! Aku ini adalah pesuruh Allah swt.”.24 
19 Muhammad ibn ‘Abdullah ibn Yahya ibn Sayyid al-Nas, ‘Uyun al-Atsar fi Fun n al-Magazi wa al-Syama’il wa al-Siyar, Juz. I (Beirut: Muassasah 
‘Izz al-Din, 1406 H./1986 M.), h. 261. Lihat juga Abu al-Fada’ Isma’il ibn Katsir, al-Sirah al-Nabawiyah, Juz. II (Beirut: Dar al-Ma ‘rifah, 1396 
H./1971 M.), h. 322. Lihat juga Shafiy al-Rahman al-Mubarakfuri, al-Rahiq al-Makhtum (al-Riyadh: Maktabah Dar al-Salam, 1414 H./1994 
M.), h. 192. 
20 Peristiwa tersebut menjadi sebab turunnya QS. al-Baqarah (2):, lihat ‘Abd al-Rahman ibn Abi Bakar al-Suyuthi, Lubab al-Nuqul fi Asbab 
al-Nuzul (Beirut: Dar Ihya’ al-‘Ulum, t.th.), h. 137. 
21 Abu Duwud Sulaiman ibn al-Asy‘ats al-Azdi, Sunan Abi Dawud, Juz. II (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), h. 187. 
22 Abu ‘Abdillah Muhammad ibn Isma‘il al-Bukhari, Shahih al-Bukhari, Juz. III (Cet. III; Beirut: Dār Ibn Ka£³r, 1407 H./1987 M.), h. 1155. 
23 Muslim, op.cit., Juz. II, h. 98-99. 
24 Lihat Abu al-Fida’ Ismaa‘il ibn Katsir, al-Bidayah wa al-Nihayah, Juz. IV (Beirut: Dar al-Fikr, 1978), h. 170. Lihat juga Abu Zakariya Yahya 
ibn Syaraf al-Nawawi, Shahih Muslim bi Syarh al-Nawawi, Juz VII (t.t.: Dar al-Fikr, t.th.). h. 26-27. Bandingkan dengan Ibn Hisyam, al-Syrah 
al-Nabawiyah, Juz. II (Mesir: Mushthafa al-Babiy al-Halabiy, t.th.), h. 216. Bandingkan dengan Ibn Jarir al-Thabari, Tarikh al-Umam wa 
al-Mul k, Juz. III (Beirut: Dar al-Fikr, 1987), h. 128. 
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Perbedaan pendapat dalam menanggapi perjanjian Hudaibiyah dapat dipahami karena sebagian 
melihat secara tekstual yang menunjukkan bahwa perjanjian Hudaibiyah itu sangat merugikan umat 
Islam, namun sebagian lagi melihat secara kontekstual bahwa hal itu dilakukan demi terwujudnya 
perjanjian damai di mana kedua belah pihak saling mengakui eksistensinya.
Salah satu perwujudan makna perjanjian Hudaibiyah pada masa kini adalah digalakkannya dialog 
antarumat beragama, selanjutnya mengambil langkah-langkah yang diperlukan untuk mengubur 
perseteruan yang terjadi antara kaum muslim dan non-muslim. Dengan harapan akan menghasilkan 
sebuah situasi normal di mana toleransi damai antara muslim dan non-muslim bisa dinikmati oleh 
kedua belah pihak.
Lebih dari itu, ajaran tasamuh atau toleransi ditanamkan Nabi pada pasukan yang akan dilepas 
ke medan perang, Nabi mengingatkan mereka agar tidak membunuh anak-anak, perempuan, orang-
orang lanjut usia dan semua orang yang tidak ikut terlibat dalam perang melawan umat Islam.25 
Bahkan Nabi saw. pernah marah kepada oknum pasukan Islam karena membunuh orang yang telah 
mengucapkan La ilaha illallah dalam medan perang. Alasan oknum tersebut karena dia hanya berpura-
pura mengucapkannya, lalu Nabi mengatakan: Apakah kamu sudah membela hatinya sehingga kamu 
tahu dia berpura-pura atau tidak?26
Sikap Nabi yang sangat toleran terhadap agama lain demi menjaga kerukunan beragama dan 
berpolitik, bahkan dalam masa gentingpun, seperti peperangan, Nabi masih tetap memanusiakan 
manusia, merupakan cerminan etika dan akhlak Nabi yang sangat agung, sehingga sangat wajar 
kemudian jika al-Qur’an (QS. al-Ahzab (33): 21) menyebutnya sebagai uswah hasanah (suri tauladan 
yang baik).
C. Toleransi sosial
Sikap lapang dada dan keramahan serta murah hati tampak jelas dalam perlakuan Nabi saw. Hal 
tersebut dapat terlihat dari anjuran Nabi menjaga hubungan baik dengan tetangga, tanpa melihat 
jarak, keturunan, agama dan status sosial. Al-Maragi ketika menafsirkan QS. al-Nisa’ (3): 36 mengatakan 
bahwa ayat tersebut menagnjurkan agar orang yang bertetangga harus saling tolong menolong, saling 
mengasihi dan saling berbuat baik sekalipun terhadap tetangga yang non muslim.27 
Nabi Muhammad saw., dalam cacatan sejarahnya menjalin hubungan persahabatan dengan 
komunitas yang menetap di luar kota Madinah serta menghormati hak-hak mereka. Di antaranya, 
Rasulullah pernah memberi bantuan pangan terhadap komunitas Yahudi di ‘Urai yang mengalami 
paceklik. Dalam masalah mu’amalah, Nabi seringkali bertranksaksi dengan penganut agama lain. Nabi 
saw. pernah berhutang makanan kepada seorang Yahudi dengan menggadaikan baju besinya.28 
Lebih dari itu, Nabi Muhammad saw. pernah berdiri ketika seorang jenazah Yahudi lewat di 
hadapannya, kemudian para sahabatnya mengatakan bahwa dia hanyalah jenazah Yahudi, lalu Nabi 
menjawab “Bukanlah dia juga manusia”.29 
25 Al-Bukhari, op.cit., Juz. III, h. 1098. 
26 Teks aslinya lihat: Ab al-Husain Muslim ibn al-Hajjaj, Shahih Muslim, Juz. I (Beirut: Dar Ihya’ al-Turats al-‘Arabi, t.th.), h. 96. 
27 Ahmad ibn Mushthafa al-Maragi, Tafsir al-Maragi, Juz. VI (Cet. I; Mesir: Mushthafa al-Bab al-Halabi, 1365 H./1946 M.), h. 36. 
28 Al-Bukhari, op.cit., Juz. II, h. 738. 
29 Muslim, op.cit., Juz. II, h. 660. 
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Apa yang telah dirintis dan diajarkan oleh Nabi saw. dengan teori dan aplikasi telah diimplemantasikan 
oleh para sahabatnya. Ibn ‘Umar berpesan kepada pelayannya agar memberikan daging kurban kepada 
tetangganya yang beragama Yahudi, bahkan pesan tersebut diulang-ulangi hingga pelayannya heran.30 
Perilaku Rasulullah saw. dan sahabat-sahabatnya merupakan pedoman dalam mengarungi 
kehidupan di tengah-tengah keberagaman dan pluralistik. Pertanyaan muncul kemudian kenapa 
sebagian umat Islam meninggalkan suri tauladan yang diperintahkan dan dicontohkan oleh Nabi 
saw., bahkan diperkuat oleh para sahabat-sahabatnya?. Klaim sekelompok Umat Islam bahwa mereka 
mengidolakan Nabi saw. dan memposisikannya sebagai uswah ¥asanah dalam segala tindak tanduknya?. 
Pertanyaan-pertanyaan tersebut bukan untuk dijawab, tetapi direnungkan kemudian diaplikasin dalam 
kehidupan sehari-hari, khususnya dalam masyarakat yang pluralistik dan majemuk. 
D. Implimentasi Toleransi di tengah Masyarakat 
 Piagam Madinah dan perjanjian Hudaibiyah menjadi sangat penting artinya untuk dipahami oleh 
pemerintah, politikus, tokoh agama dan masyarakat sehubungan dengan munculnya berbagai konflik 
bernuansa suku, agama dan ras yang tidak kunjung usai hingga saat ini. Akhir-akhir ini, kebanggaan 
toleransi yang dimiliki bangsa Indonesia telah luluh lantak oleh sederetan kekerasan yang diakui atau 
tidak, sangat kental beraroma agama. 
Dengan demikian, di antara langkah riil yang perlu ditempuh oleh pemerintah dalam menjaga 
toleransi dan kerukunan beragama adalah menegakkan undang-undang dan aturan-aturan yang 
mengatur tentang kerukunan dan toleransi serta menindak tegas pelakunya sebagaimana yang dilakukan 
oleh Rasulullah saw. 
Pemerintah juga ikut mempersiapkan atau paling tidak membiayai da’i atau misionaris militan yang 
bertugas mendistribusikan secara berkesinambungan cita-cita toleransi beragama pada tingkat praktis 
di level akar rumput. Para elite intelektual yang suka gembar-gembor menyanyikan lagu toleransi dan 
pluralisme agar segera turun dari pentas dengan melibatkankan diri secara nyata dalam gerakan toleransi 
beragama. Dengan cara inilah, maka wacana toleransi tidak hanya melingkar-lingkar secara elitis di 
kalangan intelektual kota, melainkan justru dapat tembus pada masyarakat di bawah. Problem toleransi 
tidaklah bersemayam pada diri para intelektual, tetapi malah di tingkat bawah. Sungguh, betapa pun 
seksi dan canggihnya sebuah pemikiran dari sudut teologis-filosofis, jika tidak dapat diimplementasikan 
secara praktis, maka tidaklah signifikan manfaatnya bagi kemaslahatan umat manusia. 
Hal yang tidak kalah penting bagi pemerintah adalah materi kampanye mestinya diarahkan 
terutama pada bidang-bidang mu’amalah diniyah (interaksi agama). Artinya, kampanye menyangkut 
toleransi beragama sejauh mungkin dihindari dari perbincangan tentang perbedaan ajaran masing-
masing agama, tetapi lebih menekankan pada keuniversalan agama yang dapat bertemu pada keinginan 
bersama untuk damai, tentram, rukun, sejahtara, dinamis dan toleran. 
Pemuka agama diharapkan melakukan dakwah-dakwah kerahmatan (rahmatan li al-‘alamin) dan 
kemoderatan (ummatan wasathan) sehingga terbentuk karakter pemeluk agama yang demokratis, 
terbuka dan rasional. Di samping itu, pemuka agama diharapkan berusaha menampilkan agama 
sebagai ajaran universal yang memberikan arahan bagi terciptanya perdamaian di muka bumi. Mereka 
30 Abu Dawud, op.cit., Juz. II, h. 76.
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diharapkan berperan aktif melakukan perdamaian, khususnya jika terjadi pertikaian atau konflik, 
karena tikak jarang ditemukan, justru pemuka agama yang menyuluk api konflik.
Usaha pemerintah dan pemuka agama tidak akan berarti apa-apa tanpa ada dukungan dari pemeluk 
agama. Mereka diharapkan meningkatkan pemahaman keagamaan secara utuh dan komprehensif 
sesuai yang diajarkan dan dipraktekkan Nabi Muhammad saw. dalam kehidupan yang pluralistik. 
Kesadaran dan keinginan menumbuhkan karakter keberagamaan yang moderat dan memahami 
dinamika kehidupan ini secara terbuka dengan menerima pluralitas pemikiran lain yang ada di 
luar kelompoknya harus menjadi kesadaran dan tujuan bersama. Agama harus menjadi panggilan 
kemanusiaan dan perdamaian sebagaimana inti ajaran setiap agama.
E. KESIMPULAN
Pemahaman yang komprehensif terhadap al-Qur’an dan hadis Nabi saw. mengantarkan manusia 
pada kesadaran betapa Allah dan Rasul-Nya sangat menjunjung toleransi. Ajaran Allah swt. yang 
diimplementasikan Nabi saw. tidak membedakan satu individu dengan individu yang lain dalam 
interkasi sosial, bahkan Nabi saw. seringkali membantu non Islam menyiapkan lapangan pekerjaan 
di kebun-kebun negara, menyantuni mereka, memberikan hadiah dan menerima hadiah dari mereka, 
bahkan Nabi saw. pernah mempersilahkan non Islam beribadah dalam Masjid yang menunjukkan 
bahwa Nabi saw. adalah seorang yang pluralis dan toleran.
Kekakuan dalam memahami teks al-Qur’an dan hadis dapat mengantarkan umat Islam pada 
pemikiran yang parsial dan cenderung ekstrim menanggapi perbedaan, akan tetapi keliberalan dalam 
memahami kedua sumber ajaran Islam tersebut juga dapat mengantarkan manusia pada sifat acuh 
tak acuh terhadap agama dan ajarannya yang pada akhirnya agama tidak lagi menjadi kebutuhan 
karena agama tidak lagi mempunyai andil dalam mengatur dan meluruskan jalan kehidupan manusia, 
melainkan hanya identitas diri yang tidak berarti apa-apa.
Dengan demikian, Nabi saw. menginginkan umat Islam konsisten dan tegas dalam menolak 
masalah kemusyrikan dan pencampuran ibadah dengan tidak memberi izin umat Islam untuk 
mencampuradukkan ritual agama Islam dengan agama lain atau simpelnya konsisten berpegang pada 
“Bagimu agamu dan bagiku agamaku”. Tetapi di sisi lain, Nabi saw. menginginkan umat Islam plural 
dalam berinteraksi sosial.
Mempertajam perbedaan identitas dalam segala aspek tanpa mampu membedakan mana yang 
harus dijaga dengan kokoh dan mana yang harus dikompromikan dalam hidup dan kehidupan ini 
sesuai dengan yang telah diperlihatkan Nabi saw. selaku uswah hasanah akan mengantarkan agama 
bukan lagi sebagai rahmat li al-‘alamin tetapi bencana bagi alam semesta.
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Abstrak
Motivasi adalah salah satu hal yang sangat penting dalam upaya peningkatan mutu kinerja dalam suatu 
organisasi. Motivasi dapat berbentuk suatu dorongan kepada seseorang untuk mengambil suatu tindakan 
yang dikehendaki dengan dasar efisiensi dan efektifitas kerja, agar hasil pekerjaannya menjadi maksimal. 
Ada tiga elemen kunci dalam motivasi yaitu upaya, tujuan organisasi dan kebutuhan. Peningkatan kinerja 
seseorang kadang-kadang tidak berhubungan dengan kompetensi yang dimiliki, karena terdapat faktor 
diri dan lingkungan kerja yang mempengaruhi kinerja. Peningkatan kinerja ini dapat didorong dengan 
memberikan reward kepada setiap orang yang bekerja dengan maksimal dan dengan hasil yang maksimal 
pula. Ketika semangat kerja seseorang menjadi tinggi, maka semua pekerjaan yang dibebankan kepadanya 
akan lebih baik. Pekerjaan yang efektif dan efisien serta cepat dan tepat selesai adalah merupakan suatu 
prestasi kerja yang baik.
Kata kunci: motivasi, kinerja, efisiensi, efektifitas, prestasi.
I. PENDAHULUAN
A. Latar Belakang 
Manajemen sebagai ilmu dan seni mengatur proses pendayagunaan sumber daya manusia dan sumber daya lainnya secara efisien, efektif dan produktif untuk mencapai tujuan tertentu. Manajemen juga dipakai untuk mencapai suatu tujuan melalui kegiatan orang lain, yang artinya 
tujuan dapat dicapai bila dilakukan oleh satu orang atau lebih. Kajian manajemen sumber daya manusia 
menyebutkan bahwa karyawan merupakan kekayaan utama perusahaan, sehingga harus dipelihara 
dengan baik. Faktor yang menjadi perhatian dalam Manajemen SDM adalah manusianya itu sendiri.1
Disadari bahwa SDM merupakan masalah perusahaan yang paling penting, karena melalui SDM 
yang dimiliki oleh suatu perusahaan yang menyebabkan sumber daya yang lain dalam perusahaan 
tersebut dapat berfungsi atau dijalankan dan dilaksanakan. Disamping itu, SDM dapat juga menciptakan 
1 Veithzal, Rivai., Islamic Human Capital, Jakarta, 2009, P.T. Raja Grafindo Persada.
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efisiensi, efektivitas dan produktivitas perusahaan. Dengan begitu, melalui SDM yang efektif bisa 
menemukan cara terbaik untuk mencapai tujuan-tujuan perusahaan yang diinginkan.
Berkaitan dengan hal di atas, simak firman Allah swt dalam surah Al Anfal (8): 60:
 َنِيرَخاَءَو ۡمُكَّوُدََعو ِ َّلٱ َّوُدَع ِۦِهب َنوُِبهُۡرت ِلۡيَۡلٱ ِطاَِبّر نِمَو ٖة َّوُق نِّم مُتۡعَطَتۡسٱ ا َّم مَُهل ْاو ُّدِع
َ
أَو
 َل ۡمُتن
َ
أَو ۡمُكَِۡلإ ََّفُوي ِ َّلٱ ِلِيبَس ِف ٖء َۡش نِم ْاوُقِفُنت اَمَو ۚۡمُهُمَلۡعَي ُ َّلٱ ُمُهَنوُمَلۡعَت َل ۡمِِهنوُد نِم
 َنوُمَلۡظُت
“Dan siapkanlah untuk menghadapi mereka kekuatan apa saja yang kamu sanggupi dan dari kuda-kuda yang 
ditambat untuk berperang (yang dengan persiapan itu) kamu menggentarkan musuh Allah dan musuhmu 
dan orang-orang selain mereka yang kamu tidak mengetahuinya; sedang Allah mengetahuinya apa saja 
yang kamu nafkahkan pada jalan Allah niscaya akan dibalas dengan cukup kepadamu dan kamu tidak akan 
dianiaya (dirugikan)”.
Salah satu sasaran penting dalam rangka manajemen sumber daya manusia dalam suatu organisasi 
adalah pengelolaan sumber daya manusia yang memperlakukan manusia sesuai dengan norma-norma 
yang berlaku akan memberikan rasa keadilan kepada manusia yang terlibat. Perlakuan manusiawi 
akan memberikan motivasi yang kuat kepada karyawan untuk memajukan perusahaan. Rasa memiliki 
perusahaan pun meningkat, sehingga motivasi yang kuat akan dapat meningkatkan produktivitas kerja 
karyawannya. Oleh karena itu, perusahaan memberikan penghargaan sebagai balas jasa atas kontribusi 
karyawan kepada organisasi. Perusahaan harus berusaha untuk memotivasi dan memuaskan kebutuhan 
karyawan.
Islam memandang motivasi sebagai sesuatu yang penting. Firman Allah dalam surah Al-baqarah 
(2): 148 menunjukkan bahwa berlomba-lomba dalam kebaikan merupakan sesuatu yang baik dan 
sangat dianjurkan oleh Allah swt:
 ِ
ُّك ٰ ََع َ َّلٱ َِّنإ ۚاًعيَِج ُ َّلٱ ُمُِكب ِت
ۡ
َأي ْاُونوَُكت اَم َنۡي
َ
أ ِٰۚتَرۡيَۡلٱ ْاوُِقَبتۡسٱَف ۖاَه ِّلَوُم َوُه ٌةَهِۡجو ٖ
ُِّكلَو
 ٞريِدَق ٖء َۡش
“Dan setiap umat mempunyai kiblat yang dia menghadap kepadanya. Maka berlomba-lombalah kamu dalam 
kebaikan. Di mana saja kamu berada, pasti Allah akan mengumpulkan kamu semuanya. Sungguh Allah 
Mahakuasa atas segala sesuatu”.
Disadari bahwa keberhasilan pengelolaan organisasi sangat ditentukan oleh kegiatan pendayagunaan 
sumberdaya manusianya. Hal inilah yang penting untuk disadari oleh setiap pimpinan dalam suatu 
organisasi. Adanya teknik-teknik untuk memelihara prestasi dan kepuasan kerja karyawan, antara lain 
adalah memberikan motivasi (dorongan) kepada bawahannya agar dapat melaksanakan tugas mereka 
sesuai aturan dan pengarahan. Oleh karena itu, pengetahuan tentang motivasi perlu diketahui dan 
dimiliki sebaik-baiknya oleh setiap pimpinan atau setiap orang lain.
Studi mengenai motivasi digunakan oleh pemimpin untuk memahami apa saja yang mendorong 
karyawan untuk melakukan suatu tindakan yang memengaruhi pilihan tindakan mereka dan mengapa 
mereka terus menerus melakukan tindakan tersebut. Ada beberapa teori motivasi yang dapat digunakan 
seperti content theory, process theory, dan reinforcement theory.
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Setiap individu memiliki kebutuhan pendukung dan utama yang ingin mereka penuhi. Motivasi yang 
menjadi pendorong seseorang untuk melakukan perilaku pemenuhan kebutuhan yang nantinya akan 
mempengaruhi motivasi kerja karyawan. Oleh karena itu, sangatlah strategis jika pengembangan kinerja 
individual karyawan dimulai dari peningkatan motivasi kerja karyawan dan perusahaan merupakan dua 
hal yang tidak bisa dipisahkan. Karyawan memegang peran utama dalam menjalankan roda kehidupan 
perusahaan. Apabila karyawan memiliki produktivitas dan motivasi kerja yang tinggi, maka laju roda 
perusahaan pun akan berjalan kencang, yang akhirnya akan menghasilkan kinerja dan pencapaian 
yang baik bagi perusahaan.
B. Rumusan Masalah
Berdasarkan latar belakang di atas, maka masalah yang dapat dirumuskan dalam penulisan makalah 
ini adalah “Bagaimanakah hubungan motivasi dengan kinerja dalam organisasi bisnis?”
C. Tujuan Penulisan
Tujuan makalah ini adalah menjelaskan gambaran keterkaitan antara motivasi dengan kinerja 
dalam organisasi bisnis.
II. PEMBAHASAN
A. Konsep Sumber Daya Manusia
Manajemen Sumber Daya Manusia (MSDM) adalah kebijakan dan praktik menentukan aspek 
“manusia” atau sumber daya manusia dalam posisi manajemen, termasuk merekrut, menyaring, melatih, 
serta memberi penghargaan dan penilaian. Tujuan manajemen sumber daya manusia secara umum 
adalah untuk memastikan bahwa organisasi mampu mencapai keberhasilan melalui orang. Sistem 
manajemen sumber daya manusia dapat menjadi sumber kapabilitas organisasi yang memungkinkan 
perusahaan atau organisasi dapat belajar dan mempergunakan kesempatan untuk peluang baru.
Menurut Henry Simamora2, pengertian Sumber Daya Manusia adalah aset organisasi yang 
paling penting dan membuat sumber daya organisasi lainnya bekerja. Sumber daya penting karena 
mempengaruhi efisiensi an efektifitas organisasi, serta merupakan pengeluaran pokok perusahaan 
dalam menjalankan bisnis. Manajemen sumber daya manusia adalah serangkaian keputusan yang 
mempengaruhi hubungan antara karyawan dan majikan berpengaruh terhadap berbagai pihak yang 
berkepentingan serta dimaksudkan pula untuk mempengaruhi efektivitas karyawan dan majikan. 
Manajemen sumber daya manusia yang efektif mengharuskan manajer menemukan cara terbaik dalam 
mengkaryakan orang-orang untuk mencapai tujuan perusahaan dan meningkatkan kinerja organisasi.
Werther dan Davis, (1996) mengemukakan bahwa sumber daya manusia adalah orang-orang yang 
siap, mau, dan cakap memberikan konstribusi untuk mencapai tujuan organisasi. Syarat pertama 
sumber daya manusia adalah siap, artinya sumber daya manusia tersebut siap secara fisik. Namun, 
meski siap secara fisik, apabila tidak ada kemauan, maka sumber daya manusia itu tidak akan dapat 
diajak bekerja sama untuk mencapai tujuan organisasi. Oleh karena itu, syarat kedua dari sumber daya 
manusia adalah mau diajak bekerja sama untuk mencapai tujuan organisasi.
2 Henry Simamora, Manajemen Sumber Daya Manusia, STIE YKPN, Yogyakarta, 2006. h. 45.
114  -    Prosiding Seminar Serantau Islam Kontemporer Indonesia-Malaysia “Islam Kontemporer di Indonesia dan Malaysia”
B. Pengertian Motif dan Motivasi
Menurut Hasibuan, pengertian motivasi adalah pemberian daya penggerak yang menciptakan 
kegairahan kerja seseorang agar mereka mau bekerjasama, bekerja efektif, dan terintegrasi dengan 
segala daya upayanya untuk mencapai kepuasan. Motivasi dalam manajemen hanya ditujukan pada 
sumber daya manusia umumnya dan bawahan khususnya.3
Motivasi mempersoalkan bagaimana cara mengarahkan daya dan potensi bawahan, agar mau 
bekerja sama secara produktif berhasil mencapai dan mewujudkan tujuan yang telah ditentukan. 
Pentingnya motivasi karena motivasi adalah hal yang menyebabkan, menyalurkan dan mendukung 
perilaku manusia, supaya mau bekerja giat dan antusias mencapai hasil yang optimal. Motivasi semakin 
penting karena manajer membagikan pekerjaan pada bawahannya untuk dikerjakan dengan baik dan 
terintegrasi kepada tujuan yang diinginkan.
Untuk memotivasi karyawan, manajer harus mengetahui motif dan motivasi yang diinginkan 
karyawan. Orang mau bekerja adalah untuk dapat memenuhi kebutuhan, baik kebutuhan yang disadari 
(conscious needs) maupun kebutuhan yang tidak disadari (unconscious needs), berbentuk materi atau 
non-materi, kebutuhan fisik maupun rohani.
Menurut Hasibuan, pengertian motif adalah suatu perangsang keinginan (want) dan daya penggerak 
kemauan bekerja seseorang. Setiap motif mempunyai tujuan tertentu yang ingin dicapai. Perbedaan 
pengertian keinginan (want) dan kebutuhan (needs) adalah keinginan (want) dari setiap orang berbeda 
karena dipengaruhi oleh selera, latar belakang, dan lingkunganya, sedangkan kebutuhan (needs) 
semua orang adalah sama. Misalnya, semua orang butuh makan (needs), tetapi jenis makanan yang 
diinginkannya (want) tidak selalu sama tergantung pada selera masing-masing individu. Hal inilah yang 
menyulitkan manajer untuk memberikan alat motivasi yang tepat bagi setiap individu bawahannya. 
Manajer dalam memotivasi karyawan hanya berdasarkan atas perkiraan-perkiraan saja dan berpedoman 
kepada kebutuhan-kebutuhan manusia saja.4
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Gambar 1: Konsep motif dan motivasi (Hasibuan, 2009) 
Keterangan:
1. Perangsang berbentuk materiil atau nonmaterial yang tercipta oleh 
internal (keinginan) maupun eksternal yang dilakukan oleh manajer. 
2. Rangsangan yang menciptakan keinginan (want) dan mempengaruhi 
perilaku seseorang (individu) 
3. Keinginan menjadi daya penggerak dan kemauan bekerja seseorang 
(individu)
4 Hasibuan, Malayu. S.P. Drs. Manajemen Sumber Daya Manusia, Bumi Aksara, Jakarta, 
2009. 
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Gambar 1: Konsep motif dan motivasi (Hasibuan, 2009)
3 Hasibuan, Malayu. S.P. Drs. Manajemen Sumb r Daya Manusia, Bumi Aksara, Jakarta, 2009.
4 Hasibuan, Malayu. S.P. Drs. Manajemen Sumber Daya Manusia, Bumi Aksara, Jakarta, 2009.
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Keterangan:
1. Perangsang berbentuk materiil atau nonmaterial yang tercipta oleh internal (keinginan) maupun 
eksternal yang dilakukan oleh manajer.
2. Rangsangan yang menciptakan keinginan (want) dan mempengaruhi perilaku seseorang (individu)
3. Keinginan menjadi daya penggerak dan kemauan bekerja seseorang (individu)
4. Kemauan bekerja menghasilkan pemenuhan kebutuhan dan kepuasan seseorang
5. Kebutuhan dan kepuasan mendorong menciptakan perangsang selanjutnya dan seterusnya, jadi 
merupakan siklus.
C. Tujuan Motivasi antara lain sebagai berikut
Adapun tujuan motivasi dalam rangka peningkatan kinerja serta efisiensi dan efektifitas sumber 
daya manusia yang dimiliki, antara lain sebagai berikut:
1. Meningkatkan moral dan kepuasan kerja karyawan.
2. Meningkatkan produktivitas kerja karyawan.
3. Mempertahankan stabilitas karyawan perusahaan.
4. Meningkatkan kedisiplinan karyawan.
5. Mengefektifkan pengadaan karyawan.
6. Menciptakan suasana dan hubungan kerja yang baik.
7. Meningkatkan loyalitas, kreativitas, dan partisipasi karyawan.
8. Meningkatkan tingkat kesejahteraan karyawan.
9. Meninggikan rasa tanggung jawab karyawan terhadap tugas-tugasnya.
10. Meningkatkan efisiensi penggunaan alat-alat dan bahan baku.
D. Asas-Asas Motivasi
Asas-asas motivasi ini mencakup asas mengikutsertakan, komunikasi, pengakuan, wewenang yang 
didelegasikan, dan perhatian timbal balik.
a. Asas mengikutsertakan: maksudnya mengajak bawahan untuk ikut berpartisipasi dan memberikan 
kesempatan kepada bawahan agar merasa ikut bertanggung jawab atas tercapainya tujuan 
perusahaan, sehingga moral dan gairah kerjanya akan meningkat.
b. Asas komunikasi: maksudnya menginformasikan secara jelas tentang tujuan yang ingin dicapai, 
cara mengerjakannya, dan kendala yang dihadapi. Sebab semakin banyak seseorang mengetahui 
suatu soal, semakin besar pula minat dan perhatiannya terhadap hal tersebut.
c. Asas pengakuan: maksudnya memberikan penghargaan dan pengakuan yang tepat serta wajar 
kepada bawahan atas prestasi kerja yang dicapainya. 
d. Asas wewenang yang didelegasikan: maksudnya adalah mendelegasikan sebagian wewenang serta 
kebebasan karyawan untuk mengambil keputusan dan berkreativitas dan melaksanakan tugas-
tugas atasan atau manajer.
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e. Asas perhatian timbal balik: maksudnya adalah memotivasi bawahan dengan mengemukakan 
keinginan atau harapan perusahaan di samping berusaha memenuhi kebutuhan-kebutuhan yang 
diharapkan bawahan dari perusahaan.
Asas motivasi yang diterapkan harus dapat meningkatkan produktivitas kerja dan memberikan 
kepuasan kepada karyawan. Produktivitas kerja adalah perbandingan hasil (output) dengan masukan 
(input), dan produksi yang dihasilkan harus mempunyai nilai tambah.
E. Model-model Motivasi
Model motivasi berkembang dari teori klasik (tradisional) menjadi teori modern, sesuai dengan 
perkembangan peradaban dan ilmu pengetahuan. Perbandingan antara dasar kefalsafahan teori klasik 
dan teori modern adalah sebagai berikut:
- Pertama, teori klasik menitikberatkan pada analisis dan penguraian (spesialisasi), sedangkan teori 
modern penegasannya terletak pada keterpaduan dan perencanaan, serta menyajikan seluruh 
pandangan yang dibutuhkan.
- Kedua, teori klasik secara tidak langsung telah menyatakan unidimensi bahwa jika sesuatu merupakan 
sebuah benda, maka benda tersebut tidak dapat menjadi benda kedua, sedangkan teori modern 
biasanya memanfaatkan suatu pandangan yang multidimensi. Misalnya motivasi bukan saja untuk 
memenuhi kebutuhan fisik, tetapi juga harus memberi kepuasan rohani.
Adapun model-model motivasi itu ada 3, yaitu:
a. Model tradisional
Model ini mengemukakan bahwa untuk memotivasi bawahan agar gairah kerjanya meningkat, perlu 
diterapkan sistem insentif, yaitu memberikan insentif (uang/barang) kepada karyawan yang berprestasi 
baik. Semakin banyak produksinya, semakin besar pula balas jasanya. Jadi, motivasi bawahan hanya 
untuk mendapatkan insentif (uang/barang) saja.
b. Model Hubungan Manusia 
Model ini mengemukakan bahwa untuk memotivasi bawahan supaya gairah kerjanya meningkat, 
maka perlu adanya pengakuan atau pemenuhan kebutuhan sosial mereka yang dapat membuat mereka 
merasa berguna dan penting. Implikasi dari hal ini adalah karyawan mendapatkan beberapa kebebasan 
membuat keputusan dan kreativitas dalam pekerjaannya. Dengan memperhatikan kebutuhan materiil 
dan nonmaterial karyawan, motivasi kerjanya akan meningkat pula. Jadi, motivasi karyawan adalah 
untuk mendapatkan materiil dan nonmaterial (jamak).
c. Model Sumber Daya Manusia
Model ini mengatakan bahwa karyawan dimotivasi oleh banyak faktor, bukan hanya uang dan 
barang atau keinginan akan kepuasan pribadinya, tetapi juga kebutuhan akan pencapaian dan pekerjaan 
yang berarti. Menurut model ini, karyawan cenderung memperoleh kepuasan dari prestasi yang baik. 
Karyawan bukanlah berprestasi baik karena merasa puas, melainkan karena termotivasi oleh rasa 
tanggung jawab yang lebih luas untuk membuat keputusan dalam melaksanakan tugas-tugasnya.
Jadi, menurut model sumber daya manusia, untuk memotivasi bawahan dilakukan dengan 
memberikan tanggung jawab dan kesempatan yang luas bagi mereka untuk mengambil keputusan/
kebijaksanaan dalam menyelesaikan pekerjaannya. Motivasi moral/gairah bekerja seseorang akan 
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meningkat, jika kepada mereka diberikan kepercayaan dan kesempatan untuk membuktikan 
kemampuannya.
F. Metode-metode Motivasi
Ada dua metode motivasi, yaitu motivasi langsung dan motivasi tak langsung.
I. Motivasi langsung (direct motivation)
Motivasi langsung adalah motivasi (materil dan nonmateril) yang diberikan secara langsung kepada 
setiap karyawan untuk memenuhi kebutuhan serta kepuasannya. Jadi sifatnya khusus, seperti pujian, 
penghargaan, tunjangan hari raya, bonus, dan bintang jasa.
II. Motivasi tak langsung (indirect motivation)
Motivasi tak langsung adalah motivasi yang diberikan hanya merupakan fasilitas-fasilitas yang 
mendukung serta menunjang gairah kerja/kelancaran tugas. Misalnya kursi yang empuk, mesin-mesin 
yang baik, ruangan kerja yang terang dan nyaman, suasana pekerjaan yang serasi, serta penempatan 
yang tepat. Motivasi tidak langsung sangat besar pengaruhnya untuk merangsang semangat bekerja 
karyawan agar lebih produktif.
G. Alat-alat Motivasi 
Alat-alat motivasi (daya perangsang) yang diberikan kepada bawahan dapat berupa material 
incentive dan nonmaterial incentive. Material incentive adalah motivasi yang bersifat materiil sebagai 
imbalan prestasi yang diberikan kepada karyawan. Hal-hal yang termasuk material incetive adalah yang 
berbentuk uang dan barang-barang.
Nonmaterial incentive adalah motivasi (daya perangsang) yang tidak berbentuk materi. Hal-hal 
yang termasuk nonmaterial incentive adalah penempatan yang tepat, pekerjaan yang terjamin, piagam 
penghargaan, bintang jasa, perlakuan yang wajar, dan sejenisnya.
H. Jenis-jenis Motivasi 
a. Motivasi Positif (Insentif Positif )
Motivasi positif maksudnya, manajer memotivasi (merangsang) bawahan dengan memberikan 
hadiah kepada mereka yang berprestasi di atas prestasi standar. Dengan motivasi positif ini, semangat 
kerja bawahan akan meningkat, karena umumnya manusia senang menerima yang baik-baik saja.
b. Motivasi Negatif (Insentif Negatif )
Motivasi negatif maksudnya, manajer memotivasi bawahan dengan standar mereka akan mendapat 
hukuman. Dengan motivasi negatif ini, semangat bekerja bawahan dalam jangka waktu pendek akan 
meningkat, karena mereka takut dihukum, tetapi untuk jangka waktu panjang dapat berakibat kurang 
baik.
I. Proses Motivasi 
a. Tujuan
Penetapan tujuan organisasi dalam proses motivasi perlu ditetapkan terlebih dahulu, baru kemudian 
karyawan dimotivasi ke arah tujuan tersebut.
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b. Mengetahui kepentingan
Hal yang penting dalam proses motivasi adalah mengetahui kepentingan atau keinginan karyawan 
dan tidak hanya melihat dari sudut kepentingan atau keinginan pimpinan atau perusahaan.
c. Komunikasi efektif
Komunikasi dalam proses motivasi harus dilakukan dengan baik terhadap setiap bawahan. Bawahan 
harus mengetahui hal-hal apa saja yang akan diperolehnya dan syarat apa saja yang harus dipenuhinya, 
supaya insentif tersebut diperolehnya.
d. Integrasi tujuan
Proses motivasi perlu menyatukan tujuan organisasi dan tujuan karyawan. Tujuan organisasi adalah 
needs complex, yaitu untuk memperoleh laba serta perluasan perusahaan, sedangkan tujuan individu 
karyawan adalah pemenuhan kebutuhan dan kepuasan. Jadi, tujuan karyawan harus disatukan dan 
untuk itu penting adanya penyesuaian motivasi.
e. Fasilitas
Manajer penting untuk memberikan bantuan fasilitas kepada organisasi dan karyawannya yang 
dapat mendukung kelancaran pelaksanaan pekerjaan, seperti memberikan bantuan kendaraan kepada 
salesman.
f. Team work
Manajer harus membentuk team work yang terkoordinasi dengan baik untuk mencapai tujuan 
perusahaan. Team work penting karena dalam suatu perusahaan biasanya terdapat banyak bagian.
J. Teori-teori Motivasi
Terdapat beberapa teori motivasi yang paling popular dan berpengaruh besar terhadap praktek 
pengembangan sumber daya manusia dalam suatu organisasi. Teori-teori tersebut diantaranya:
1. Maslow’s Need Hierarchy Theory
- Physiological Needs (kebutuhan fisik/biologis) yaitu kebutuhan yang diperlukan untuk 
mempertahankan kelangsungan hidup seseorang, seperti makan, minum, udara, perumahan dan 
lainnya. Keinginan untuk memenuhi kebutuhan fisik ini merangsang seseorang berperilaku dan 
bekerja giat.
- Safety and Security needs (keamanan dan keselamatan) adalah kebutuhan akan keamanan dari 
ancaman, yakni merasa aman dari ancaman kecelakaan dan keselamatan dalam melakukan 
pekerjaan.
- Affiliation or Acceptance Needs adalah kebutuhan sosial, teman, dicintai dan mencintai serta diterima 
dalam pergaulan kelompok karyawan dan lingkungannya. Hal ini dikarenakan manusia merupakan 
makhluk sosial, sehingga pasti menginginkan kebutuhan-kebutuhan sosial.
- Esteem or Status or Egoistic Needs adalah kebutuhan akan penghargaan diri, pengakuan serta 
penghargaan prestise dari karyawan dan masyarakat di lingkungannya. Prestise dan status 
dimanifestasikan oleh banyak hal, yang digunakan sebagai simbol status. Misalnya, memakai dasi 
untuk membedakan seorang pimpinan dengan bawahannya dan lain sebagainya.
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- Self Actuallization adalah kebutuhan aktualisasi diri dengan menggunakan kecakapan, kemampuan, 
keterampilan, dan potensi optimal untuk mencapai prestasi kerja yang sangat memuaskan atau 
luar biasa yang sulit dicapai orang lain.
2. Herzberg’s Two Factors Theory
Teori Motivasi Dua Faktor juga dikenal dengan sebutan Teori Motivasi Kesehatan atau Faktor 
Higienis. Menurut teori ini, motivasi yang ideal yang dapat merangsang usaha adalah peluang 
untuk melaksanakan tugas yang lebih membutuhkan keahlian dan peluang untuk mengembangkan 
kemampuan. Ada 3 (tiga) hal penting berdasarkan penelitian Herzberg yang harus diperhatikan dalam 
motivasi bawahan, yaitu: 
a) Hal-hal yang dapat mendorong karyawan adalah pekerjaan yang menantang dan mencakup 
perasaan untuk berprestasi, bertanggung jawab, kemajuan dapat menikmati pekerjaan itu sendiri 
dan adanya pengakuan atas semuanya itu.
b) Hal-hal yang mengecewakan karyawan adalah terutama faktor yang bersifat embel-embel saja pada 
pekerjaan, peraturan pekerjaan, penerangan, istirahat, sebutan jabatan, hak, gaji, tunjangan, dan 
lain-lain.
c) Karyawan kecewa, jika peluang untuk berprestasi terbatas. Mereka akan menjadi sensitif pada 
lingkungannya serta mulai mencari-cari kesalahan. 
Herzberg menyatakan bahwa orang dalam melaksanakan pekerjaannya dipengaruhi oleh dua faktor 
yang merupakan kebutuhannya, yaitu: 
a. Maintenance Factors
Maintenance factors merupakan faktor-faktor pemeliharaan yang berhubungan dengan hakikat 
manusia yang ingin memperoleh ketentraman badaniah. Kebutuhan kesehatan ini merupakan 
kebutuhan yang berlangsung terus-menerus, karena kebutuhan ini akan kembali pada titik nol setelah 
dipenuhi. 
b. Motivation Factors
Motivation factors merupakan motivasi terhadap faktor-faktor yang menyangkut persoalan 
kebutuhan psikologis seseorang, yaitu perasaan sempurna dalam melakukan pekerjaan. Faktor motivasi 
ini berhubungan dengan penghargaan terhadap pribadi yang berkaitan langsung dengan pekerjaan.
3. Mc. Clelland’s Achievment Motivation Theory
Mc. Clelland’s achievment Motivation Theory atau Teori Motivasi Prestasi yang dikemukakan oleh 
David Mc Clelland. Teori ini berpendapat bahwa karyawan mempunyai cadangan energi potensial. 
Energi ini akan dimanfaatkan oleh karyawan karena didorong oleh kekuatan motif dan kebutuhan 
dasar yang terlibat, harapan keberhasilannya, dan nilai insentif yang terlekat pada tujuan. 
Mc. Clelland mengelompokkan 3 kebutuhan manusia yang dapat memotivasi gairah bekerja 
seseorang, yaitu:
- Kebutuhan akan prestasi (Need for Achievment)
- Kebutuhan akan afiliasi (Need for Affiliation)
- Kebutuhan akan kekuasaan (Need for Power) 
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4. ERG Theory Alderfer
Existence, relatednes and Growth (ERG) Theory ini dikemukakan oleh Clayton Alderfer, seorang ahli 
dari Yale University. Teori ini juga merupakan penyempurnaan dari teori kebutuhan yang dikemukakan 
oleh A.H. Maslow. Alderfer mengemukakan bahwa ada 3 kelompok kebutuhan yang utama, yaitu:
1) Kebutuhan akan keberadaan (Existence Needs). Hal-hal yang berhubungan dengan kebutuhan 
dasar termasuk di dalamnya Physiological Needs dan Safety Needs dari Maslow.
2) Kebutuhan akan afiliasi (Relatedness Needs), yang menekankan pada pentingnya hubungan antar-
individu (interpersonal relationship) dan bermasyarakat (social relationship).
3) Kebutuhan akan kemajuan (Growth Needs), merupakan keinginan intrinsik dalam diri seseorang 
untuk maju atau meningkatkan kemampuan pribadinya.
5. Teori Motivasi Claude S. George
Teori ini menyatakan bahwa seseorang mempunyai kebutuhan yang berhubungan dengan tempat 
dan suasana di lingkungan bekerjanya, yaitu:
1. Upah yang layak
2. Kesempatan untuk maju
3. Pengakuan sebagai individu
4. Keamanan bekerja
5. Tempat kerja yang baik
6. Penerimaan oleh kelompok
7. Perlakuan yang wajar
8. Pengakuan atas prestasi
K. Hubungan Kinerja dengan Motivasi
Sumber daya manusia mempunyai posisi dan peranan strategis dalam proses menghasilkan 
kinerja dan pencapaian tujuan perusahaan. Hal ini sebagai akibat dari pengembangan sumber daya 
manusia sebagai pengalaman mengajar yang diorganisir pada periode waktu tertentu. Tujuannya untuk 
menentukan kemungkinan perubahan kinerja, atau secara umum meningkatkan kemampuan setiap 
individu melalui belajar. Dengan demikian, hasil pengembangan sumber daya manusia dapat dilihat 
dari adanya perubahan kinerja individu dalam periode-periode tertentu.
Selama lebih dari puluhan tahun, misteri motivasi dan kinerja diungkap oleh para pakar psikologi 
untuk mencari akar masalah terjadinya motivasi dan demotivasi di lingkungan kerja. Beberapa ahli 
psikologi bahkan ada yang melakukan riset dan eksperimen untuk mengkaji terjadinya motivasi dalam 
pekerjaan dan menentukan faktor-faktor yang dapat meningkatkan motivasi atau menurunkan motivasi 
individu di tempat kerja.
Istilah motivasi berasal dari bahasa latin yaitu movere, yang berarti bergerak atau menggerakkan. 
Motivasi diartikan juga sebagai suatu kekuatan sumber daya yang menggerakkan dan mengendalikan 
perilaku manusia. Motivasi sebagai upaya yang dapat memberikan dorongan kepada seseorang untuk 
mengambil suatu tindakan yang dikehendaki, sedangkan motif sebagai daya gerak seseorang untuk 
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berbuat. Hal ini disebabkan oleh perilaku seseorang cenderung berorientasi pada tujuan dan didorong 
oleh keinginan untuk mencapai tujuan tertentu.
Dalam konteks pekerjaan, motivasi merupakan salah satu faktor penting dalam mendorong seorang 
karyawan untuk bekerja. Motivasi adalah kesediaan individu untuk mengeluarkan upaya yang tinggi 
untuk mencapai tujuan organisasi (Stephen P. Robbins, 2001). Ada tiga elemen kunci dalam motivasi 
yaitu upaya, tujuan organisasi dan kebutuhan. Upaya merupakan ukuran intensitas. Bila seseorang 
termotivasi maka ia akan berupaya sekuat tenaga untuk mencapai tujuan, namun belum tentu upaya 
yang tinggi akan menghasilkan kinerja yang tinggi. Oleh karena itu, diperlukan intensitas dan kualitas 
dari upaya tersebut serta difokuskan pada tujuan organisasi.
Kebutuhan adalah kondisi internal yang menimbulkan dorongan, dimana kebutuhan yang tidak 
terpuaskan akan menimbulkan tegangan yang merangsang dorongan dari dalam diri individu. Dorongan 
ini menimbulkan perilaku pencarian untuk menemukan tujuan tertentu. Jika ternyata terjadi pemenuhan 
kebutuhan, maka akan terjadi pengurangan tegangan. Pada dasarnya, karyawan yang termotivasi berada 
dalam kondisi tegang dan berupaya mengurangi ketegangan dengan mengeluarkan upaya.
Proses motivasi yang menunjukkan kebutuhan yang tidak terpuaskan akan meningkatkan tegangan 
dan memberikan dorongan pada seseorang serta menimbulkan perilaku-perilaku tertentu, sebagaimana 
gambar berikut:
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Pada umumnya, kinerja yang tinggi dihubungkan dengan motivasi yang 
tinggi. Sebaliknya, motivasi yang rendah dihubungkan dengan kinerja yang 
rendah. Kinerja seseorang kadang-kadang tidak berhubungan dengan kompetensi 
Pada umumnya, kinerja yang tinggi dihubungkan dengan motivasi yang tinggi. Sebaliknya, motivasi 
yang rendah dihubungkan dengan kinerja yang rendah. Kinerja seseorang kadang-kadang tidak 
berhubungan dengan kompetensi yang dimiliki, karena terdapat faktor diri dan lingkungan kerja yang 
mempengaruhi kinerja. Kinerja yang tinggi adalah fungsi dan interaksi antara motivasi, kompetensi 
dan peluang sumber daya pendukung, sehingga kinerja dapat dirumuskan sebagai berikut:
Kinerja = f (Motivasi x Kompetensi x Kesempatan)
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Sebagaimana yang telah dijelaskan di muka, bahwa yang memegang peranan penting dalam suatu 
organisasi adalah kinerja pegawainya. Agar pegawai dapat bekerja sesuai yang diharapkan, maka 
dalam diri seorang pegawai harus ditumbuhkan motivasi bekerja untuk meraih segala sesuatu yang 
diinginkan. Apabila semangat kerja menjadi tinggi, maka semua pekerjaan yang dibebankan kepadanya 
akan lebih cepat dan tepat selesai. Pekerjaan yang dengan cepat dan tepat selesai adalah merupakan 
suatu prestasi kerja yang baik.
Berikut cara sederhana untuk menilai kinerja perorangan (Prawirosentono, 1999: 193):
Kinerja = kemampuan (kapasitas) + motivasi
III. KESIMPULAN
Motivasi mengacu kepada suatu kekuatan, baik internal maupun eksternal, terhadap seseorang 
yang menimbulkan ketekunan dan gairah untuk suatu bagian pekerjaan tertentu, sehingga motivasi 
pekerjaan mempengaruhi produktivitas dan pencapaian visi dan misi organisasi. Motivasi menjadi 
sangat penting karena dapat mendorong perilaku yang mencerminkan prestasi tinggi dalam organisasi. 
Pelajaran tentang motivasi membantu pemimpin untuk mengerti apa yang menyebabkan orang-orang 
mulai bekerja, apa yang mempengaruhi pilihan pekerjaan mereka dan mengapa mereka bertahan 
untuk bekerja lembur. Pemimpin dapat menggunakan teori motivasi untuk membantu memenuhi 
kebutuhan pengikutnya dan secara serentak mendorong prestasi kerja yang tinggi. Pemahaman tentang 
jenis atau tingkat kebutuhan perorangan karyawan oleh perusahaan menjadi hal mendasar untuk 
meningkatkan motivasi. Dengan tercapainya kepuasan kerja karyawan, maka yang akhirnya diharapkan 
akan meningkatkan produktivitas.
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Abstrak
Kemasukan Islam di Andalus pada tahun 711 M sehingga 1492 M merupakan satu titik penting dalam sejarah 
tamadun Islam di Eropah. Kehadiran Islam di Andalus bukan sahaja menghapuskan penindasan dan 
kekejaman pemerintah-pemerintah Kristian sebelumnya, tetapi juga berjaya membentuk sebuah tamadun 
Islam yang unggul serta masyarakat intelek yang menjadi model kepada seluruh masyarakat di Eropah. Pada 
dasarnya, tamadun Islam di Andalus ini lahir dari sumber agama Islam di samping kebudayaan-kebudayaan 
lain yang terdapat di sekitarnya. Tamadun Islam Andalus telah mempersembahkan kepada masyarakat 
Barat satu tamadun yang gilang-gemilang dalam bidang ilmu pengetahuan yang menyedarkan Eropah 
dari kegelapan dan kejahilan yang mencengkam kehidupan mereka pada waktu itu. Andalus mula dikenali 
di seluruh Eropah sebagai pusat tamadun Islam dan kegiatan ilmu pengetahuan sekaligus menggalakkan 
kehadiran para sarjana Barat datang ke Andalus untuk mendapatkan ilmu tersebut. Kemasyuran para 
sarjana Islam dalam ilmu pengetahuan terutamanya dalam bidang sains tulen telah berjaya menarik 
minat ramai pelajar dari seluruh Eropah dan Timur. Sejak dari awal abad ke 10 M lagi, ramai sarjana dari 
Perancis, England, Itali dan German datang ke Andalus untuk mendapatkan ilmu pengetahuan. Sarjana 
Eropah mendalami kebudayaan Islam sekaligus mempelajari Bahasa Arab yang menjadi Bahasa ilmu 
pengetahuan pada zaman tersebut. Pengetahuan ini menjadi satu aset bagi mereka dalam usaha melakukan 
penterjemahan daripada bahasa Arab kepada bahasa Latin. Justeru, kertas kerja ini akan membincangkan 
faktor-faktor yang mempengaruhi kewujudan Andalus sebagai pusat pertemuan antara Tamadun Islam 
dan Tamadun Barat.
Pengenalan
Kemasukan Islam di Andalus pada tahun 711 M sehingga 1492 M merupakan satu titik penting dalam sejarah tamadun Islam di Eropah. Kehadiran Islam di Andalus bukan sahaja menghapuskan penindasan dan kekejaman pemerintah-pemerintah Kristian sebelumnya, tetapi juga berjaya 
membentuk sebuah tamadun Islam yang unggul serta masyarakat intelek yang menjadi model kepada 
seluruh masyarakat di Eropah. Pada dasarnya, tamadun Islam di Andalus ini lahir dari sumber agama 
Islam di samping kebudayaan-kebudayaan lain yang terdapat disekitarnya.
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Tamadun Islam Andalus telah mempersembahkan kepada masyarakat Barat satu tamadun yang 
gilang-gemilang dalam bidang ilmu pengetahuan yang menyedarkan Eropah dari kegelapan dan 
kejahilan yang mencengkam kehidupan mereka pada waktu itu. Seorang sarjana Islam bernama A. 
Rahim menyatakan bahawa:
The Arabs were the torch-bearers of civilization and culture in the Middle Age. They gathered and assimilated 
the culture and learning of the ancient world, developed them to a marvellous degree and finally transmitted 
them to Europe which produced Renaissance or re- birth of learning in that continent. In this transmission of 
learning and culture, Arab Spain played an important role1.
Sarjana-sarjana Islam dari Timur dan Andalus telah berjaya memberikan sumbangan yang besar 
kepada pertumbuhan dan perkembangan kegiatan keilmuan khususnya dalam bidang sains tulen yang 
kemudiannya menjadi asas kepada kebangkitan sains dan teknologi negara-negara Barat. Sarjana dan 
cendikiawan Islam seperti Ibn Rushd, Ibn Sina, Ibn Khaldun, Ibn Bajjah, Al-Zahrawi, Jabir bin Aflas dan 
lain-lain lagi telah menggunakan seluruh kehidupan mereka dalam usaha menyelidik dan meneroka 
berbagai bidang ilmu pengetahuan baru tanpa meninggalkan sumber al-Quran dan hadis. Mereka turut 
memperkembangkan ilmu pengetahuan yang diperolehi dari warisan tamadun Greek-Yunani yang 
telah lama ditinggalkan oleh sarjana terdahulu. Dengan itu, lahirlah karya-karya agung dalam bidang 
sains, sejarah, falsafah, undang-undang, perubatan, ilmu-ilmu keagamaan, kesusasteraan dan lain-lain.
Selain daripada kecemerlangan para sarjana Islam, minat yang mendalam, sokongan serta 
penglibatan para pemerintah Islam Andalus seperti Abdul Rahman III (822-852 M) serta Al- Hakam II 
(961-976 M) dalam aktiviti-aktiviti keilmuan merupakan satu faktor dorongan yang tidak ternilai yang 
membantu menyemarakkan lagi kegiatan keilmuan di Andalus. Hasil dorongan ini juga, maka semua 
lapisan masyarakat tanpa mengira agama dan keturunan telah sama-sama memberikan sumbangan 
dalam memajukan berbagai-bagai bidang ilmu pengetahuan di Andalus. Di samping itu, fenomena 
polemik di sekitar agama dan falsafah, teologi dan sains telah berjaya memunculkan berbagai-bagai 
aliran pemikiran di kalangan umat Islam sekaligus turut mempengaruhi kelahiran institusi-institusi 
keilmuan dalam jangkamasa tersebut.
Pada zaman kegemilangannya, Andalus telah muncul sebagai sebuah pusat intelektual Islam yang 
terpenting. Ia dikatakan mempunyai banyak institusi pendidikan, perpustakaan, istana, masjid, tempat 
mandi umum dan taman serta kebun yang indah. Menurut Al-Maqqdisi, pada abad ke10 M, Kota Kordova 
yang menjadi pusat pemerintahan Islam telah muncul sebagai bandar termaju di dunia serta pusat 
kebudayaan dan ilmu pengetahuan kerana mempunyai 37 buah perpustakaan, 150 buah hospital, 300 
sekolah awam, 900 tempat mandi umum dan 1600 sehingga 3837 buah masjid di sekitarnya. Andalus 
menjadi saingan kota kebudayaan lain seperti Qayrawan, Damascus dan Baghdad.
Andalus juga telah mencapai satu tahap yang tinggi dalam penggunaan bahasa Arab seperti yang 
dapat dilihat melalui hasil kesusasteraan yang hebat seperti dalam bidang puisi, nahu, leksikografi, 
persuratan, sejarah dan geografi, agama, falsafah dan sains tulen. Tingkat kemahiran dan daya kreatif 
yang tinggi pula dapat diperhatikan melalui hasil seni dan seni binanya, dalam bidang muzik, pertanian, 
perdagangan dan industri. Justeru, pada zaman kegemilangannya, Andalus begitu dikagumi oleh seluruh 
masyarakat dunia.
1 A. Rahim. A Short History of Islam (Revised Edition). Dacca: Ahmed Publishing House. 1960: 324. 
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Kemasyuran para sarjana Islam dalam ilmu pengetahuan terutamanya dalam bidang sains tulen 
telah berjaya menarik minat ramai pelajar dari seluruh Eropah dan Timur. Sejak dari awal abad ke 10 
M lagi, ramai sarjana dari Perancis, England, Itali dan German datang ke Andalus untuk mendapatkan 
ilmu pengetahuan. Mereka mendalami kebudayaan Islam sekaligus mempelajari bahasa Arab yang 
menjadi bahasa ilmu pengetahuan zaman tersebut. Ia menjadi satu aset bagi mereka dalam usaha 
melakukan penterjemahan daripada bahasa Arab kepada Bahasa Latin. Bahasa Latin adalah Bahasa 
kebudayaan dan perhubungan seluruh masyarakat Kristian di wilayah Eropah Latin.
Sejarah Andalus
Sebelum kedatangan Islam, daerah ini diberikan dengan bermacam-macam gelaran, antaranya 
ialah ia pernah dikenali sebagai ‘Iberia’ yang dikaitkan dengan orang-orang ‘Iberio’ iaitu bangsa yang 
mula-mula menghuni kawasan tersebut. Kemudian ia dikenali pula dengan nama ‘Hespania’ yang 
diberikan oleh orang Rom apabila mereka menakluki kawasan ini. Besar kemungkinan nama ini diambil 
atau dipetik oleh orang Islam daripada perkataan ‘Vandaliti’ atau ‘Vandalucia’ yang bermaksud tanah 
Vandal atau nama bagi satu keturunan orang Eropah Utara yang telah merampas kawasan ini daripada 
orang-orang Rom pada abad ke 5 Masihi (406 M). Apabila orang-orang lslam sampai ke kawasan ini, 
mereka mengetahui tentang orang-orang Vandal, lalu mereka menamakan wilayah ini sebagai Andalus 
yang diambil dari kata ‘Vandalucia’ dengan mengubahsuaikannya dengan sebutan Arab.
Pembukaan Andalus oleh orang-orang Islam berlaku selepas Islam bertapak dengan kukuhnya di 
Maghrib. Pembukaan dan perluasan kuasa Islam di seluruh Maghrib bermula setelah panglima Islam 
iaitu Musa bin Nusayr berjaya menakluknya pada tahun 708 M. Kejayaan Islam bertapak di Maghrib ini 
telah merobohkan benteng yang memisahkan Timur dan Barat dan memperluaskan daerah kekuasaan 
Islam dari sempadan negeri Mesir di sebelah Barat hingga ke lautan Atlantik, yang akhirnya membuka 
jalan kepada tentera Islam untuk menjelajah Andalus. Dua panglima Islam yang bertanggungjawab 
menakluk Andalus ialah Musa bin Nusayr dan Tariq ibn Ziyad.
Faktor Andalus Sebagai Pusat Pertemuan Di Antara Tamadun Islam Dan Tamadun Barat
Di antara salah satu faktor paling penting yang membawa kepada kemunculan Andalus sebagai 
pusat pengaliran ilmu dari tamadun Islam ke Eropah adalah faktor Andalus itu sendiri yang pernah 
menjadi pusat pertemuan di antara tamadun Islam dan tamadun Barat. Sejak dari zaman dahulu lagi, 
telah wujud beberapa buah tamadun terkenal di dunia seperti tamadun Babylon di Mesopotamia, Iraq, 
tamadun Yunani, tamadun Rom, tamadun India, tamadun China dan tamadun Islam. Kemunculan 
tamadun-tamadun ini membuktikan bahawa kehidupan dan pemikiran masyarakat dunia pada zaman 
dahulu begitu maju dan kemungkinan besar telah wujud hubungan atau interaksi diantara tamadun-
tamadun tersebut. Penulis akan memfokuskan interaksi yang berlaku kepada tamadun Islam.
Pertemuan atau interaksi di antara tamadun Islam dengan tamadun-tamadun dunia ini dikatakan 
berlaku sejak dari zaman awal Islam lagi. Pada zaman peluasan pengaruh Islam di Iraq, Syria dan Mesir di 
sepanjang pemerintahan Khulafa’ al- Rasyidin, masyarakat Islam telah bertemu dan berinteraksi dengan 
pelbagai tamadun di kawasan yang mereka duduki. Misalnya di Iraq, masyarakat Islam bertembung 
dengan tamadun Babylon dan Parsi, di Syria dan Mesir bertembung dengan tamadun Yunani dan 
Romawi. Kemudiannya, tamadun Islam bertembung pula dengan tamadun India dan China apabila 
pengaruh Islam semakin meluas pada zaman kerajaan Bani Umaiyyah dan Abbasiah.
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Walau bagaimanapun, pertemuan yang paling meluas berlaku adalah diantara tamadun Islam 
dengan tamadun Eropah sewaktu orang Islam memerintah Andalus dan Sicily. Hal ini turut diakui 
oleh Spuler Bertold. Beliau menyatakan bahawa:
During this epoch, moreover Spain was the chief center of intellectual exchange between the medieval Christian 
and the oriental civilizations-the meeting place of two worlds2.
Hubungan antara tamadun Islam dan tamadun Eropah bermula setelah kemasukan orang Islam 
ke Andalus pada tahun 711 M. Pada asasnya, kemunculan pemerintahan Islam di kawasan Afrika Utara 
(kini dikenali sebagai Libya, Algeria, Maghribi dan Tunisia) inilah yang membolehkan orang Islam terus 
mara ke kawasan Eropah. Kedua-dua kawasan Afrika Utara dengan Eropah ini hanya dipisahkan oleh 
Laut Mediterranean. Melalui Laut Mediterranean inilah maka orang Islam yang berada di Afrika Utara 
telah berjaya sampai ke Andalus dan Sicily dan seterusnya ke Portugal dan selatan Perancis.
Andalus dan Sicily dianggap sebagai ‘jambatan’ yang menghubungkan tamadun Islam dan Eropah 
kerana disinilah berlakunya pertembungan kebudayaan dan intelektual di antara orang Islam dengan 
seluruh masyarakat Eropah3. Haidar Bammate telah memetik kata-kata seorang sarjana Perancis iaitu 
Fauriel yang berbunyi seperti berikut:
Land and sea traffic between East and West was already flourishing well before the X1th century. It was through 
Spain, Sicily and the South of France, which were under direct Saracen rule, that Islamic civilization entered 
into Europe.4
Kenyataan di atas jelas membuktikan Andalus sebagai medan utama interaksi dan pertembungan di 
antara dua buah tamadun terbesar di dunia yang diwakili oleh orang -orang Islam dan orang-orang 
Kristian Eropah.
Kedudukan Andalus
Sebenarnya terdapat banyak faktor yang menjadikan Andalus sebagai pusat pertemuan di antara 
tamadun Islam dan tamadun Eropah sekaligus sebagai pusat pengaliran ilmu dari tamadun Islam ke 
Eropah. Salah satunya adalah kerana kedudukan geografi Andalus itu sendiri. Andalus adalah satu-
satunya wilayah pemerintahan Islam yang terletak di wilayah Barat.
Andalus terletak di sebelah Barat Daya benua Eropah, ia bersebelahan dengan negara Perancis yang 
dihubungkan oleh Banjaran Pyrennes dan begitu hampir dengan Benua Afrika yang dipisahkan oleh 
Laut Mediterranean. Andalus bersempadan dengan Lautan Atlantik yang terletak di sebelah Barat dan 
Utara serta dikelilingi oleh Laut Mediterranean atau Selat Gibraltar di sebelah Timur dan Selatannya5. 
Kedudukannya yang strategik ini telah memudahkan kemasukan pendatang-pendatang dari seluruh 
pelusuk Eropah dan juga dari sebelah Timur. Anwar G. Chejne menyatakan bahawa:
For many centuries, the interaction of peoples and ideas remained unhindered throughout the Mediterranean 
basin, in spite of the political animosity among the Muslims themselves and between Muslims and Christians. 
The invidual had freedom of movement even in time of war, and there is no indication that he needed a passport 
2 Bertold Spuler. The Muslim World, Part 1, The Age of The Caliphs. Leiden, Netherlands: E.J. Brill. 1960: 101.
3 Wan Abdul Rahman Latif. Sejarah Perkembangan Tamadun Dunia. Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan Pustaka. 2001: 71-72. 
4 Haidar Bammate, Muslim Contribution to Civilization. Lahore: Kazi Publications. 1981: 16 
5 Robiah Ismail, Pemerintahan Kerajaan Umaiyah Di Andalus: Kajian Khusus Pada Zaman Abd al-Rahman al-Dakhil. Latihan Ilmiah 
Sarjana Muda Pengajian Islam, Universiti Kebangsaan Malaysia, Bangi, Selangor. 1987: 2.
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to go from one country to another. Travel was by land and by sea, and the traveler followed certain routes, 
having at his disposal travel guides known under the rubric al-masalik wa-l-mamalik (roads and countries)6.
Andalus Sebagai Pusat Pertemuan Berbagai Bangsa dan Kebudayaan
Sebelum kedatangan Islam lagi, Andalus telah menjadi tumpuan kuasa-kuasa besar termasuklah 
kemasukan orang-orang Rom, Suevi, Vandal, Visigoth dan lain-lain lagi. Selepas kedatangan Islam, 
Andalus terus muncul sebagai pusat pertemuan berbagai-bagai bangsa dan kebudayaan. Anwar G. 
Chejne mengatakan bahawa:
Al-Andalus was a melting pot of peoples and ideas which went through various stages of cultural development. 
At first, it depended slavishly on the East for religious, linguistic, and cultural guidance and inspiration. It then 
acquired consciousness of itself and of its merit vis- à-vis the rest of the Muslim world.7
Hal ini amat jelas sekali kerana masyarakat Andalus adalah masyarakat majmuk yang terdiri 
daripada komuniti-komuniti Arab (Utara dan Selatan), Al-Muwalladun (orang- orang Andalus yang 
memeluk Islam), orang Barbar (umat Islam yang berasal dari Afrika Utara), Al-Shaqalibah (penduduk 
daerah antara Konstantinople dan Bulgaria yang menjadi tawanan Jerman dan dijual kepada pemerintah 
Islam untuk dijadikan tentera upahan), orang Yahudi, Kristian Mozarab yang mengamalkan budaya 
Arab dan orang Kristian yang masih menentang kehadiran Islam.
Hampir keseluruhan masyarakat di Andalus (kecuali orang Kristian yang memusuhi Islam) 
melibatkan diri dalam kegiatan keilmuan sehinggalah Andalus telah muncul sebagai pusat kegiatan 
keilmuan yang unggul di benua Eropah8. Menurut C.W. Previte-Orton:
The brilliant Saracenic civilization of Moslem Spain rendered the Moors, even during their political decline 
under the Reyes de Taifas, the most cultured people of the West. They were a complex of varied races, tribes, and 
classes, which were usually at discord, but in which each contributed something to the intellectual and material 
prosperity of Andalusia.9
Pada zaman pemerintahannya, Khalifah Abd Rahman III telah berjaya menyatukan bangsa Arab, 
Barbar dan Muwalladun di dalam satu kelompok masyarakat yang begitu kompleks. Bagi mengelakkan 
berlakunya sebarang perbalahan di antara kelompok masyarakat tersebut. Khalifah telah mengimport 
hamba kulit putih dari Eropah yang dikenali sebagai Al-Shaqalibah sebagai pengawal keamanan. Golongan 
Shaqalibah ini berjumlah di antara 3,750 sehingga 13,750 orang. Tidak berapa lama kemudiannya, 
golongan ini mula menjawat jawatan yang agak penting dalam kerajaan dan mengamalkan agama, 
bahasa dan adat budaya pemerintah Islam.
Golongan Shaqalibah ini menjadi semakin berpengaruh dan pada abad ke 11 M, mereka telah 
berjaya mengukuhkan kedudukan di beberapa buah bandar di timur Andalus seperti Tortosa, Valencia, 
Denia dan Almeria. Mereka terus mengekalkan budaya tradisi Khalifah yang sangat cintakan ilmu 
pengetahuan, membiayai bidang pendidikan dan membina banyak bangunan cantik seperti yang 
terdapat di Kordova. Salah seorang daripada mereka yang terkenal ialah Mujahid iaitu pemerintah 
Denia yang begitu cemerlang dalam kesusasteraan Arab10.
6 Anwar G. Chejne, Muslim Spain, Its History and Culture. Minnessota: University of Minnessota Press. 1974: 150.
7 Anwar G. Chejne, Muslim Spain, Its History and Culture. Minnessota: University of Minnessota Press. 1974: 161
8 Badri Yatim. Sejarah Peradaban Islam. Jakarta: PT Raja Grafindo Persada. 2000: 100. 
9 C.W. Previte-Orton, The Shorter Cambridge Medieval History, Vol 1, The Later Roman Empire to The Twelfth Century. Cambridge: Cambridge 
University Press. 1953: 377.
10 Vryonis Jr. Speros, Islam and Cultural Change in The Middle Ages. Wiesbaden: Otto Harrassowitz. 1975: 73. 
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Hal ini jelas menunjukkan bahawa pemerintah Islam di Andalus bijak dalam menjaga kestabilan 
dan keharmonian negara dengan mengamalkan dasar sama rata kepada rakyatnya dan memberi peluang 
kepada sesiapa sahaja yang layak untuk membaiki taraf kehidupan sekalipun kepada mereka yang 
berasal daripada golongan hamba.
Berdasarkan kepada kebijaksanaan Khalifah Abdul Rahman III menyatukan seluruh masyarakat 
Andalus inilah maka Reynold A. Nicholson menyimpulkan bahawa:
In short, Abdul Rahman III made the Spanish Moslems one people, and formed out of Arabs and Spaniards a 
united Andalusian nation, which, as we shall presently see, advanced with incredible swiftness to a height of 
culture that was the envy of Europe and was not exceeded by any contemporary State in the Muhammadan East.11
Khalifah Abdul Rahman III juga mengambil berat tentang penduduk Kristian dan Yahudi. Kedua-
dua golongan ini dilayan dengan penuh tolak ansur, diberi kebebasan mengadakan pertubuhan dan 
undang-undang sendiri serta diberi hak yang sama yang sepatutnya dimiliki oleh mereka. Perkara 
ini turut dijelaskan oleh Harold Livermore dalam penulisannya berkaitan sejarah negara Sepanyol. 
Menurut beliau:
Islam did however provide for the autonomous co-existence of the three ‘peoples of the Book’, and allowed both 
Christian and Jews to preserve their own communal organization and apply their own law. Each community was 
required to acknowledge a responsible head and to provide a tax-gatherer: in the case of the subject Christians 
or Mozarabs, the head of the community in Cordoba was regarded as the ‘count of the Christians’, who spoke 
in general for all his co-religionists.12
Hal ini turut diakui oleh seorang sarjana Islam iaitu Khan Bahadur Ahsanullah yang menyatakan 
bahawa:
Abdul Rahman III was a most efficient administrator. Under his rule both Muslims and Christians lived on terms 
of amity and cordiality. Each community respected the other for its courage, generosity and heroism; difference 
of religious faith did not stand in the way of their mutual respect and good will.13
Kebebasan Beragama Di Andalus
Masyarakat Andalus dikatakan hidup dalam keadaan aman dan sejahtera kerana pemerintah Islam 
mengamalkan toleransi beragama terutamanya kepada penganut agama Kristian dan Yahudi. Spuler 
Bertold menyatakan bahawa:
The interchange of ideas which took place in Spain between the ruling Muslim Arabs and Berbers and the 
subject Christian Spaniard or Portuguese and Jews had a character of its own. In this particular conquered 
land, Islam did not come in the course of the Middle Ages to prevail as the religion of the majority; here (and 
in Sicily) alone, the great mass of the subject people remained loyal to the Christian faith and were able to keep 
intact their native culture and language.14
Bagi orang-orang Kristian dan Yahudi disediakan hakim khusus (ketua paderi) untuk menangani 
masalah-masalah yang berkaitan dengan agama masing-masing. Walau bagaimanapun, jika sesuatu kes 
itu melibatkan orang Islam, ia akan diadakan di mahkamah orang Islam. Orang Kristian dan Yahudi 
ini tidak dipaksa memeluk agama Islam, mengamalkan undang-undang dan adat Islam tetapi mereka 
dikenakan bayaran jizyah (kepada golongan yang mampu sahaja). Ahl al- dhimmah (Yahudi dan Kristian) 
11 Reynold A. Nicholson, A Literary History of The Arabs. London: Cambridge University Press. 1950: 412. 
12 Harold Livermore, A History of Spain. London: George Allen & Unwin Ltd. 1958: 74. 
13 Khan Bahadur Ahsanullah, History of The Muslim World. Calcutta: The Empire Book House. 1931: 409. 
14 Spuler Bertold, The Muslim World, Part 1, The Age of The Caliphs. Leiden, Netherlands: E.J. Brill. 1960: 102. 
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juga bebas bergerak dalam melaksanakan sebarang atur cara yang berkaitan agama mereka dan orang 
Islam tidak dibenarkan masuk campur.15
Orang Kristian juga dibenarkan membaiki gereja yang lama serta membina gereja yang baru, 
membunyikan loceng gereja, mengadakan upacara-upacara ritual, menyanyikan lagu agama beramai-
ramai, berkhutbah di hadapan orang ramai dan mengadakan perayaan di gereja mereka16. Selain itu 
mereka juga dibenarkan membunyikan trumpet seiring dengan laungan azan seperti yang berlaku di 
Kota Kordova. Terdapat juga di kalangan orang-orang Kristian yang telah memeluk Islam dan menukar 
nama mereka mengikut nama panggilan Arab seperti banu, bani atau ‘sons of ’.17
Manakala bagi orang Islam pula, pada peringkat awal kedatangan Islam (al-wulat), orang Islam 
menganut mazhab al-Auza ‘i iaitu mazhab bagi kebanyakan orang Arab (ahl Syam) yang mula-mula 
memasuki Andalus. Kemudiannya, pada zaman pemerintahan Abd Rahman I, mazhab Maliki mula 
diperkenalkan dan diamalkan oleh orang Islam. Mazhab Maliki terus berkembang sebagai satu anutan 
rasmi negara dan masyarakat Islam Andalus tidak dibenarkan mengamalkan mazhab-mazhab yang 
lain. Menurut P.E. Russell:
The Maliki law –school was introduced into al-Andalus at the end of the eight centuries, and provided a basis 
of legislative theory and practice for the ruler, who was the supreme judge. The flexibility and orthodoxy of the 
Maliki interpretation of Islamic law accounted for its popularity in al-Andalus, whose local traditions, thanks 
to it, could be legitimately incorporated into the corpus of law.18
Penggunaan Bahasa Arab Sebagai Bahasa Utama
Faktor lain yang menjadikan masyarakat Andalus hidup bersatu padu adalah kerana mereka 
mengamalkan penggunaan bahasa yang sama iaitu bahasa Arab. Kemasukan Islam ke Andalus 
secara tidak langsung menyebabkan berkembangnya bahasa Arab di kalangan masyarakat tersebut. 
Ini berlaku kerana kaitan dan hubungan yang rapat antara agama Islam dan bahasa Arab itu 
sendiri. Seiring dengan penyebaran agama Islam, bahasa Arab turut tersebar luas dan ia telah dapat 
menggantikan bahasa Latin yang digunakan sebelumnya. Agama Islam telah menjadi agama rasmi 
negara menggantikan agama Kristian, begitu juga bahasa Arab turut menjadi bahasa rasmi bagi 
masyarakat di sini.
Bahasa Arab dikatakan berkembang begitu cepat sekali bukan sahaja di kalangan orang-orang Islam 
malah ia juga turut dipelajari dan dihayati oleh semua golongan masyarakat di Andalus. Sebenarnya 
terdapat beberapa faktor yang menarik minat dan mendorong masyarakat Andalus mempelajari serta 
menguasai bahasa Arab ini, antaranya yang pertama ialah bahasa Arab adalah bahasa ilmu pengetahuan 
dan tamadun pada masa itu. Kedua, bahasa Arab adalah bahasa rasmi negara dan digunakan dalam 
segala urusan pentadbiran negara, jadi dengan menguasai bahasa ini maka mereka berpeluang 
menjawat jawatan-jawatan dalam negara dan dapat berhubung secara langsung dengan pemerintah-
pemerintah yang kebanyakannya terdiri daripada orang-orang Arab. Ketiga, bahasa Arab adalah bahasa 
agama kerana mempunyai kaitan yang rapat dengan al-Quran, hadis dan tradisi lmu Islam. Jadi, di atas 
dorongan inilah maka seluruh penduduk Andalus fasih dan mahir berbahasa Arab kerana keperluan 
15 Sheikh Mohammad Iqbal, The Mission of Islam. New Delhi: Vikas Publishing House PVT LTD. 1977: 157. 
16 T.W. Arnold, The Preaching of Islam. Lahore: SH. Muhammad Ashraf Kashmiri Bazar. 1961: 137. 
17 Sir Thomas Arnold dan Alfred Guillaume, The Legacy of Islam. London: Oxford University Press. 1931: 6. 
18 P.E. Russell, Spain: A Companian to Spanish Studies. London: Methuen & Co. LTD. 1973: 46. 
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dan kepentingan penggunaan dan penguasaan bahasa tersebut19. Penulis memetik kata-kata seorang 
sarjana Inggeris yang berbunyi seperti berikut:
All talented young Christians read and study with enthusiasm the Arab books; the gather immense libraries 
at great expense; They despise the Christian Literature as unworthy of attention. They have forgotten their 
language. For every one who can write a letter in Latin to a friend, they are a thousand who can express 
themselves in Arabic with elegance, and write better poems in this language than the Arabs themselves.20
Bermula daripada generasi ketiga dan keempat selepas kedatangan Islam, kebanyakan masyarakat 
Andalus (orang Islam dan penduduk asal Kristian) adalah bilingual. Selain bahasa Arab, mereka juga 
menggunakan bahasa Roman, yang juga digunakan oleh orang Mozarab iaitu orang-orang Kristian 
yang tinggal di bawah pemerintahan Islam. Umumnya, terdapat empat bahasa yang digunakan oleh 
masyarakat Islam Andalus, pertama ialah bahasa Arab klasik yang digunakan oleh para sarjana dalam 
bidang kesusasteraan, kedua, Bahasa Arab basahan yang digunakan dalam pentadbiran dan urusan 
kerajaan, ketiga, bahasa Latin eklesiestikal atau bahasa ritual digunakan oleh orang Mozarabik Kristian 
untuk upacara keagamaan dan keempat, dialek Roman yang berasal daripada Bahasa Latin yang lemah 
tetapi telah bertukar menjadi Bahasa Sepanyol atau Romance Castellano. Bahasa Sepanyol adalah salah 
satu Bahasa antara bangsa dunia selain daripada Bahasa Inggeris dan bahasa Arab.21
Perkahwinan Campur
Selain itu, perkahwinan campur di antara orang Islam dan bukan Islam juga dianggap sebagai salah 
satu sebab masyarakat Andalus boleh hidup dalam suasana yang aman dan harmoni. Jelas bahawa 
penduduk asal menerima dengan baik kehadiran orang-orang Islam di tanah air mereka. Berkaitan 
dengan perkara ini, T.W Arnold menyifatkan bahawa:
The toleration of the Muhammadan government towards its Christian subjects in Spain and the freedom of 
intercourse between the adherents of the two religions brought about a certain amount of assimilation in the 
two communities. Intermarriages became frequent.22
Sir Thomas Arnold dan Alfred Guillaume menyatakan bahawa terdapat banyak perkahwinan 
campur di antara orang Kristian dengan orang Islam. Sebagai contoh, anak Musa bin Nusayr sendiri 
dan beberapa ketua panglima Islam telah berkahwin dengan ahli keluarga Witiza, iaitu pemerintah 
terakhir kerajaan Visigoth23. Abdul Aziz ibnu Musa telah mengahwini puteri Egilona bekas janda 
Raja Roderick atau dikenali sebagai Ummu Asim oleh orang-orang Arab24. Puteri Egilona tinggal di 
satu sudut di istana yang dikenali sebagai ‘harem’ bersama sekumpulan orang tawanan atau hamba 
Kristian seperti Sultana Aurora dan Romaiquia.
Perkahwinan campur di kalangan pemerintah Islam dengan wanita Barbar, Iberia dan Visigoth 
terus kekal berlaku sehingga melahirkan satu generasi yang hampir tidak menyerupai langsung orang 
Arab dan tidak pula seperti penduduk asal Andalus. Kebanyakan Khalifah berkulit kemerah-merahan 
atau cerah dan bermata biru, yang menjadi bukti mereka adalah pengaruh dari darah Barbar atau 
19 Osman Haji Khalid, Kesusasteraan Arab di Zaman Abbasiah, Andalus dan Zaman Moden. Kuala Lumpur: Darul Nadwah, Muadzam 
Shah. 1987: 376. 
20 Sir Richard Southern, Western Views of Islam in The Middle Ages. Cambridge, Mass.: Harvard University Press. 1961: 21. 
21 J.B. Trend, The Civilization of Spain. London: Oxford University Press. 1944: 35. 
22 T.W Arnold, The Preaching of Islam. Lahore: SH. Muhammad Ashraf Kashmiri Bazar. 1961: 138. 
23 Sir Thomas Arnold dan Alfred Guillaume, The Legacy of Islam. London: Oxford University Press. 1931: 6. 
24 Harun Aminurrashid, Mengembara ke Andalusia. Singapura: Pustaka Melayu. 1965: 197. 
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Visigoth. Walau bagaimanapun, ada di antara mereka yang sanggup mewarnakan diri dengan warna 
gelap sebagai satu cara untuk mempertahan dan mengekalkan diri mereka sebagai keturunan Arab.25
Ketika Andalus mula dikuasai semula oleh orang Kristian, hubungan di antara orang Kristian dan 
orang Islam dikatakan agak baik kerana berlaku perkahwinan campur antara kedua-dua belah pihak 
tersebut. Perkahwinan pertama yang berlaku ialah di antara anak perempuan ketua pemimpin Islam 
di Aragon iaitu Muza dengan Raja Garcia26.
Keterangan di atas jelas menunjukkan bahawa kewujudan masyarakat yang berbilang bangsa dan 
agama di Andalus sedikitpun tidak menghalang ianya lahir sebagai pusat tamadun Islam yang terunggul 
di benua Eropah pada zaman tersebut. Menurut Anwar G. Chejne:
However great the diversity, al-Andalus enjoyed a unity in its midst derived from a culture, the Arabic 
language, and to a small degree the Islamic religion. These three elements kept Muslim polity much alive 
and contributed to preserving a unity that transcended social stresses, economic crises, military failures, 
and political vicissitudes.27
Kemasukan Para Sarjana Luar Ke Universiti-Universiti Di Andalus
Keunggulan Universiti Kordova sebagai pusat Pendidikan yang terbaik di Eropah telah menarik 
perhatian para pelajar dan sarjana dari seluruh dunia datang ke universiti ini untuk mendapatkan ilmu 
pengetahuan. Amir Hasan Siddiqi mengatakan bahawa:
In the tenth century A.C. when Cordova (the Umayyad capital of Spain) began to rival Baghdad, the tide of the 
flow of culture and learning was turned. During the subsequent centuries increasingly more students from the 
Muslim East and the Christian Europe flocked at the Universities of Cordova, Toledo, Granada and Seville to 
drink deep from the wells of learning that flowed there in abundance.28
Hal ini turut diakui oleh A. Rahim:
The University of Cordova was the meeting place of the scholars and students of all classes and every branch 
of knowledge was studied and additions were made by new discoveries.29
Universiti dan akademi pengajian tinggi juga terdapat di beberapa buah bandar besar seperti Seville, 
Almeria, Badajoz, Granada, Toledo, Valencia, Malaga dan Dervia. Bandar- bandar ini juga muncul sebagai 
pusat pembelajaran terpenting pada Zaman Pertengahan. Para pelajarnya datang dari serata tempat 
di Andalus dan juga dari luar untuk mendapatkan bantuan serta galakan raja-raja.30
Kehadiran para sarjana Eropah di universiti-universiti Andalus bukan sekadar mendapatkan ilmu 
pengetahuan dan bertukar-tukar fikiran sesama mereka, tetapi yang lebih penting ialah mempelajari 
dan menguasai bahasa Arab supaya mereka dapat menterjemah karya-karya saintifik Islam kepada 
bahasa-bahasa Eropah yang lain. Bermula daripada aktiviti penterjemahan inilah sedikit demi sedikit 
ilmu pengetahuan Islam dikuasai dan dibawa pulang ke negara asal mereka. Menurut Spuler Bertold:
It was above all in Spain, and especially at the University of Granada and the City of Saragossa (Christian 
after 1230), that recensions and Latin translations were made of Arabic works on the natural sciences and 
25 Louis Bertrand dan Sir Charles Petrie Bt, The History of Spain. London: Eyre & Spottiswoods Limited. 1934: 48-49. 
26 Altamira Rafael, A History of Spain from The Beginning to The Present Day, translated by Muna Lee. Princeton, New Jersey: D. Van Ivostrand 
Company. Inc. 1949: 133. 
27 Anwar G. Chejne, Muslim Spain, Its History and Culture. Minnessota: University of Minnessota Press. 1974: 148. 
28 Amir Hasan Siddiqi, Studies in Islamic History. Karachi: Jamiyatul Falah Publications. 1967: 56. 
29 A. Rahim, A Short History of Islam (Revised Edition). Dacca: Ahmed Publishing House. 1960: 324. 
30 Anwar G. Chejne, Muslim Spain, Its History and Culture. Minnessota: University of Minnessota Press. 1974: 164. 
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of Greek scientific works taken over by the Arabs, thus providing the Christian Occident with its first perceptions 
of Arabic thought and an enhanced insight into the erudition of antiquity.31
Rumusan
Jelaslah di sini bahawa terdapat banyak faktor yang membolehkan Andalus wujud sebagai 
pusat pertemuan antara tamadun Islam dan Tamadun Barat pada abad ke 12. Faktor-faktor di atas 
membuktikan bahawa Andalus mempunyai ciri-cirinya yang tersendiri sebagai pusat ketamadunan 
Islam terunggul di Eropah yang membezakannya dengan pusat-pusat tamadun Islam di sebelah Timur. 
Penulis telah memetik kata-kata Rene Taton, seorang ahli sejarah sains yang berbunyi seperti berikut:
The history of Arabic science can be divided chronologically and geographically. In the beginning, the East was 
the main center of learning, scholars from Persia, Egypt, Syria and India flocking to Baghdad. Then, with the 
conquest of Spain by the Omayyads, Cordova began to supplant Baghdad, so that it is mainly through Spain 
that Arabic learning has come down to us, and this despite the fact that the Crusades brought the West into 
close contact with Eastern Arabia (Rene Taton, 1957: 396).
Walaupun sebahagian besar daripada tradisi keilmuan Islam datangnya daripada para sarjana dan 
pemikiran kreatif orang-orang Islam di wilayah Islam di sebelah Timur, namun ilmu tersebut tidak 
tersebar luas. Sebaliknya, melalui wilayah Islam di sebelah Barat utamanya di Andalus dan Sicilylah 
maka tradisi keilmuan tersebut tersebar dan mengalir ke seluruh benua Eropah.
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Abstrak
Tulisan ini membahas tentang persepsi mahasiswa di kota Makassar mengenai toleransi beragama. 
Argumentasi tulisan ini disusun terutama melalui penelitian lapangan dengan jenis penelitian kualitatif 
deskriptif dengan metode wawancara. Tulisan ini dipandu oleh konsep mengenai toleransi beragama. 
Hasil penelitian menemukan bahwa mahasiswa mempersepsikan toleransi beragama sebagai sesuatu yang 
sudah berjalan baik di Makassar dan perlu dipertahankan. Toleransi juga dipahami sebagai sebuah realitas 
masyarakat yang perlu dipertahankan dan dikelola dengan baik agar tidak tercederai oleh tafsir keagamaan 
yang ekstrim. Toleransi dipahami juga sebagai sikap penghargaan terhadap kepercayaan orang lain.
Kata Kunci: Toleransi, Pluralisme, Kemajemukan
Pengantar
Dalam konteks kemajemukan agama di Indonesia, toleransi beragama merupakan isu penting dalam kehidupan bangsa Indonesia. Walaupun toleransi adalah merupakan salah satu ciri dan watak dalam ajaran Islam, namun kata “toleransi” tidak banyak dikenal oleh masyarakat awam di 
Indonesia, yang sebahagian besar penduduknya adalah beragama Islam. Kemajemukan agama bangsa 
Indonesia pada satu sisi menjadi modal kekayaan budaya dan memberikan keuntungan bagi bangsa 
karena dapat dijadikan sebagai sumber inspirasi yang kaya bagi proses konsolidasi demokrasi. Namun, 
pada sisi lain, kemajemukan bisa pula berpotensi mencuatkan konflik antarumat beragama yang bisa 
mengancam keutuhan Negara Kesatuan Republik Indonesia (NKRI), terutama bila kemajemukan 
tersebut tidak disikapi dan dikelola secara baik.
Ketika membincangkan kemerdekaan agama, maka sepatutnya digunakan literatur kitab agama 
bagi masing-masing penganut agama yang mereka yakini. Agama (Islam) sangat menjunjung tinggi 
kemerdekaan beragama ini. Agama adalah keyakinan bukan paksaan. Agama adalah kedamaian bukan 
permusuhan.
Manusia dibekali fitrah, untuk membedakan yang baik dan yang buruk. Kesalahan penggunaan 
fitrah adalah pengingkaran hati yang paling dalam, hingga menyebabkan hidup tanpa keseimbangan, 
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kemudian jatuh pada kenistaan dan rendah. Fitrah yang mengarah pada kebaikan hendaklah ditumbuh- 
suburkan. Pada dasarnya potensi kefitrahan manusia dipenuhi kebaikan. Karena, selain secara fisik dan 
psikologis manusia sebagai makhluk terbaik, ia juga secara fitrah memiliki nilai-nilai kemanusiaan. 
Agama adalah suatu petunjuk atau hidayah, tak seorang pun yang mampu yang memberi atau memaksa. 
Salah satu keistimewaan yang diberikan Allah kepada manusia adalah bahwa manusia diberi kebebasan 
untuk memilih dan menetapkan jalan hidupnya serta agama yang dianutnya.1
Pemahaman kemerdekaan beragama terasa begitu penting, mengingat keniscayaan pluralisme 
agama. Secara intern dan ekstern pemahaman kemerdekaan agama setidaknya akan menghasilkan 
toleransi beragama. Berujung pada dialog dan buahnya adalah kerukunan beragama. Pernyataan ini 
terkesan begitu ideal, namun begitulah kurang lebih yang dipesankan agama.
Pluralitas keagamaan adalah sebuah realitas dalam kehidupan masyarakat Indonesia dengan 
berbagai dimensinya. Secara garis besar kita bisa melihatnya, pertama, dari kehadirannya berbagai 
agama yang menjadi anutan bangsa Indonesia, dan kedua, dalam masing-masing intern umat beragama 
sendiri, terdapat berbagai aliran pemahaman dan pelembagaan keagamaan. Hal yang terakhir ini untuk 
sebagian tidak sekedar berhenti pada perbedaan, akan tetapi berakibat perpecahan,2.
Tidak banyak negeri yang dalam kehidupan keagamaan masyarakatnya seperti masyarakat 
Indonesia. Di negeri kita ini hidup dan berkembang berbagai agama besar dunia. Yakni Agama Islam 
berkembang merata di seantero Nusantara sebagai anutan mayoritas rakyat Indonesia, Agama Kristen 
Katholik, Agama Kristen Protestan, Agama Hindu, Agama Buddha, dan Agama Khong Hu Cu. Kehidupan 
ke agamaan berbagai agama besar ini menunjukkan kondisi umum yang cukup toleran. Meskipun 
konflik dan kekerasan juga sering ditemukan dalam hubungan yang dilakukan selama ini, tetapi konflik 
tersebut dapat ditekan dan kemudian hidup toleran mewarnai sejarah panjang hubungan masyarakat 
agama di Indonesia.
Persoalan toleransi dan bagaimana masyarakat indonesia memaknai toleransi yang akan menjadi 
fokus tulisan ini. Terutama menyajikan persepsi mahasiswa tentang toleransi antar umat beragama 
di Indonesia. Penelitian ini dilakukan untuk melihat bagaimana, mahasiswa, sebagai bagian dari 
masyarakat secara umum, mempersepsikan mengenai toleransi umat beragama di Kota Makassar. 
Penelitian ini adalah penelitian kualitatif deskriptif yang akan memberikan gambaran mengenai 
persepsi mahasiswa mengenai toleransi antar umat beragama di Makassar. Informan dalam penelitian 
ini adalah mahasiswa Fakultas Ushuluddin, Filsafat dan politik yang dipilih dengan metode purposif 
random sampling. Data dikumpulkan dengan metode observasi dan wawancara semi terstruktur.
Mendefenisikan Toleransi: Kerangka Konseptual
Sebelum membahas lebih jauh penulis merasa perlu mengemukakan beberapa pengertian mengenai 
kata toleransi tersebut. Sebagai istilah toleransi berasal dari kata: “Tolerance (bahasa Inggris) artinya: 
lapang dada, sabar, tahan terhadap dan dapat menerima. Misalnya, dalam ungkapan He shows great 
tolerance. He is tolerance of whot they have done (dia menerima apa yang telah mereka lakukan)3. 
Kata toleransi berasal dari bahasa Latin tolerare yang berarti menahan, membetahkan, membiarkan, 
1 M.Quraish Shihab, Membumikan al-Qur’an, Fungsi dan Peran Wahyu dalam Kehidupan Masyarakat (Bandung: Mizan, 1992), h. 368. 
2 Djohan Effendi, Pluralitas Keagamaan di Indonesia. Realitas dan Problematika, dalam Panitia Buku Kenangan Punjung tulis 60 tahun 
Prof.Dr. Olaf Herbert Schumann, Agama Dalam Dialog, Jakarta: PT BPK Gunung Mulia, Cet ke-3, th. 2003, h. 455. 
3 John A. Echols dan Hasan Sadely, Kamus Inggris-Indonesia, Penerbit: Gramedia Pustaka Utama, th. 1996, h.596. 
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memelihara, mempertahankan supaya hidup.4 Toleransi di dalam bahasa Arab dikatakan ikhtimal, 
tasamuh menurut arti bahasa adalah sama-sama berlaku baik, lemah lembut, saling memaafkan 
(toleransi)5.
Tasamuh dalam komunikasi manusia dapat dibagi sebagai berikut:
1. Tasamuh antara sesama muslim seperti; saling tolong-menolong, saling harga-menghargai, saling 
sayang menyayangi, menjauhkan saling curiga-mencurigai.
2. Tasamuh terhadap non-muslim. Saling menghargai hak-hak mereka selaku manusia dan selaku 
sesama anggota masyarakat dalam suatu Negara.
Toleran yang berarti membiarkan, tidak memaksa, suatu budaya toleransi yang belum pernah 
dikenal oleh Eropa pada abad Pertengahan, di mana umat Yahudi dan Nasrani bebas menjalankan 
agamanya masing-masing.6 Thomas W. Arnold dalam The Preaching of Islam, mengatakan, “Kita dapat 
memastikan bahwa hubungan yang sangat baik antara ummat Islam dan Nasrani karena kekuatan 
dan kekuasaan yang dimiliki ummat Islam tidak digunakan secara fanatik untuk memaksa mengubah 
kepercayaan orang lain kepada Islam.
Viktor I. Tanja menyatakan bahwa toleransi berarti endurance atau ketabahan, yang bukan hanya 
menunjuk pada sikap membiarkan orang lain hidup di sekitar kita tanpa larangan dan penganiayaan. 
Toleransi dalam artian seperti ini khususnya di bidang agama menunjuk kepada kerelaan dan kesediaan 
untuk memasuki dan memberlakukan agama lain dengan penuh hormat dalam suatu dialog dengan 
pemeluk agama lain secara terus menerus tanpa perlu dipengaruhi oleh pendapat lain dalam dialog 
tersebut.7
Islam memandang perbedaan keyakinan itu sebagai suatu sunnatullah (hukum Allah) yaitu 
Allah jika menghendaki bisa saja menjadi umat yang satu. Berarti keragaman di dalam keyakinan 
merupakan petunjuk bagi kita untuk diuji kebenaran dan kebaikannya. Inti terdalam dari keberagamaan 
seseorang berada pada sikap batin yang secara politis sosiologis, kita memang sering melihat fenomena 
pemaksaan atau pembujukan kepada seseorang untuk memeluk agama tertentu. Tetapi sesungguhnya, 
keberagamaan yang demikian itu bukanlah keberagamaan yang sejati. Dan karena tidak sejati maka 
tidak akan tahan lama, tidak mendatangkan ketenteraman dan peningkatan spiritual melainkan 
mendatangkan kegundahan dan serba kepura-puraan.
Untuk mengembangkan persatuan di kalangan masing-masing umat beragama dibentuk lembaga 
yang mewadahi keberbagaian aliran atau organisasi agama. Di kalangan umat Islam dibentuk Majelis 
Ulama Indonesia, umat Protestan membentuk Persekuatan Gereja-gereja di Indonesia, Umat Hindu 
mendirikan Parisada Hindu Dharma dan Umat Buddha mempunyai wadah Perwalian Umat Buddha 
Indonesia. Di kalangan umat Katolik juga terdapat Konferensi Wali-Gereja Indonesia sebagai organisasi 
bersama para uskup.
Menghadapi realitas kemajemukan agama-agama yang hidup dan berkembang di atas kita 
dihadapkan pada dua kemungkinan sikap yang bertentangan satu sama lain, menerima atau menolak 
4 K. Prent, et. al., Kamus Latin- Indonesia (Jakarta: Kanisius, 1969), h. 255. 
5 Mahmud Yunus, Kamus Arab-Indonesia, h. 178. 
6 M. Tholhah Hasan, Islam dalam Persprktif Sosial Kultural, Penerbit: Lantabora Press, Cet. Ke-2, th. 2000, h.158. 
7 Viktor I Tanja, Pluralisme Agama dan Problema Sosial, Diskursus Teologi tentang Isu-isu Kontemporer (Jakarta:Pustaka CIDESINDO, 1998), 
H. 13. 
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kemajemukan itu. Bagi mereka yang menolak maka anutan mereka adalah sikap anti pluralisme 
sedangkan yang menerima menganut sikap pluralisme.
Dilihat dari titik tolak keberagamaan cara pandang di atas tidaklah keliru. Sebab keberagamaan pada 
dasarnya adalah penerimaan tentang sesuatu yang diyakini sebagai Kebenaran Hakiki yang membawa 
manusia pada Keselamatan. Oleh karena itu, keyakinan agama bersifat dogmatik yang tidak memberi 
tempat pada keraguan dan pertanyaan. Tanpa itu, maka keberagamaan tidak mempunyai landasan 
yang kukuh, pasti dan menimbulkan kesediaan untuk berkorban untuk menegakkan kebenaran yang 
dianutnya. Persoalannya adalah sikap anti pluralisme itu berujung pada sikap tidak toleran. Hal ini 
mau tidak mau melahirkan konflik di kalangan antar maupun intern umat beragama.
Bagi masyarakat majemuk tak ada pilihan lain kecuali mengembangkan sikap pluralism, yakni 
mengakui, menghormati, menjamin bahkan membela eksistensi orang lain dengan ketotalitasannya, 
hak dan pola hidupnya, paham dan keyakinannya. Kalau kita menuntut kebebasan untuk meyakini 
sepenuhnya agama dan paham keyakinan kita maka kita pun harus menghormati dan membalas hak 
orang lain untuk meyakini sepenuhnya agama dan keyakinnya.
Secara faktual, keragaman memang berpeluang memicu tumbuhnya benih-benih konflik di tengah-
tengah masyarakat. Sejarah mencatat bahwa munculnya konflik dalam masyarakat pada umumnya 
dipicu oleh keragaman yang meningkat menjadi perbedaan dan bahkan pertentangan terbuka. Bahkan 
sering kali rerjadi dalam kehidupan bermasyarakat, karena keragaman dan perbedaan lalu menimbulkan 
permusuhan, disintegrasi dan pertumpahan darah. Hal yang demikian itu terjadi jika keragaman 
dipahami dan disikapi secara negatif.8
Persoalan yang sering menjadi isu dalam masyarakat adalah masalah penyebaran agama yang 
dianggap mengganggu kerukunan hidup umat beragama. Dilihat dari segi keyakinan agama masing-
masing penyebaran agama itu merupakan tugas mulia karena bertujuan ingin menyelamatkan orang 
lain dari kesesatan. Akan tetapi sebaliknya bagi pihak lain penyebaran agama tersebut dianggap sebagai 
ingin menyesatkan mereka. Perspektif ini sebenarnya menjadikan kedua belah pihak yang bertentangan 
termotivasi oleh niat luhur mengajak orang lain ke keselamatan di satu pihak dan menjaga orang lain 
dari kesesatan.
Selama ini memang masih ada perbedaan persepsi mengenai makna toleransi itu sendiri sehingga 
aplikasinya pun menjadi sulit. Masih ada sementara umat beragama yang berpandangan bahwa tidak 
ada toleransi dalam kehidupan beragama, terutama bidang akidah dan ibadah, karena toleransi dalam 
bidang akidah dan ibadah berimplikasi pada pencampuran akidah dan ibadah pada agama yang 
berbeda. Pendapat seperti itu tentu saja tidak relevan dengan makna toleransi yang telah dikemukakan, 
karena toleransi bukanlah pengakuan teologis dan kebenaran agama lain, karena setiap pemeluk 
agama hanya meyakini agama yang dianutnya sebagai agama yang paling benar untuk mengantar 
mereka memperoleh keselamatan hakiki, baik dalam kehidupan di dunia ini maupun setelah manusia 
meninggalkan dunia ini. Akan tetapi toleransi lebih berfokus pada pengakuan eksistensi agama masing-
masing dengan semacam ciri khas, karakteristik dan keragamannya, sehingga tumbuh sikap saling 
menghargai dan menghormati dengan sesama pemeluk agama yang berbeda. Dengan begitu maka 
credo keagamaan (akidah) dan instrumen ibadah atau ritual keagamaan masing-masing pemeluk 
8 M.Galib. M, Membangun Toleransi dan Kerukunan di Tengah Masyarakat Pluralistik, dalam Tajdid, Jurnal Nasional Ilmu-Ilmu Ushuluddin 
IAIN Imam Bonjol Padang, Vol. 6 no. 3 Nopember 2003, h. 237. 
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agama diakui realitasnya tanpa saling mencampuri dan mengomentari benar salahnya ajaran agama 
tertentu, karena yang diakui adalah eksistensinya.
Pengakuan eksistensi agama tertentu menjadi penting karena sikap seperti itu akan menumbuhkan 
rasa saling menghormati dan saling menghargai di antara sesama pemeluk agama meskipun terjadi 
keragaman dan pluralitas agama yang dianut oleh masing-masing individu, tanpa saling menyerang 
dan menyalahkan.
Dalam beragama, ada tiga hal penting yang harus diperhatikan oleh setiap umat beragama: 
Pertama; Keyakinan; Setiap umat beragama harus tetap memegang keyakinan agama yang dianutnya 
tanpa mengganggu keyakinan agama lain. Kedua: pemahaman; Setiap umat beragama harus dapat 
memahami ajaran agamanya dengan baik berdasarkan kitab sucinya tanpa menyalahkan orang lain. 
Ketiga; Pengalaman: Setiap umat beragama harus dapat mengamalkan ajaran agamanya dengan baik, 
sekalipun mengkin ada berbeda dengan penganut agama lain tanpa harus ada pertiakaian ataupun 
tanpa ada konflik antarumat beragama yang lain, di manapun mereka berada”9. 
 Dalam kehidupan modern ini mungkin perlu dipikirkan bersama bagaimana tugas mulia bagi 
masing-masing umat beragama itu dilaksanakan tanpa menimbulkan keresahan. Lebih dari itu manusia 
lebih dihargai kebebasan mereka untuk menentukan pilihan keyakinan mereka tanpa pengaruh langsung 
dari orang lain. Dengan demikian, manusia tidak lagi diperlakukan sebagai obyek melainkan sebagai 
subyek yang aktif dan bebas menentukan pilihannya, atau dengan kata lain bebas menentukan pilihan 
agama yang meraka anut dan yakini. Kegiatan sosial untuk santunan terhadap orang-orang lain dapat 
dilakukan bersama-sama atau sendiri-sendiri secara murni tanpa dikaitkan dengan usaha penyebaran 
agama kepada orang lain.
Toleransi Beragama di Mata Mahasiswa
Kemajemukan agama bangsa Indonesia termasuk masyarakat di Makassar pada satu sisi menjadi 
modal kekayaan budaya dan memberikan keuntungan bagi bangsa karena dapat dijadikan sebagai 
sumber inspirasi yang kaya bagi proses konsolidasi demokrasi dalam masyarakat. Masalah toleransi 
beragama adalah masalah yang selalu hangat dalam kehidupan bermasyarakat, berbangsa, dan 
bernegara, termasuk di kota Makassar. Sampai dewasa ini masih banyak kelompok masyarakat yang 
melakukan perbuatan intoleransi. Oleh karena itu, sikap intoleransi harus dideteksi sejak dini dan 
dijadikan dasar untuk mengembangkan budaya toleransi, demi menjaga keutuhan Negara Kesatuan 
Republik Indonesia.
Berikut ini akan dikemukakan beberapa pendapat atau tanggapan serta komentar dari mahasiswa 
di Kota Makassar tentang teleransi. Ketika berbicara mengenai toleransi beragama tentunya banyak 
masalah yang selalu hangat dalam kehidupan bermasyarakat, berbangsa, dan bernegara. Seperti yang 
dikemukakan oleh Nurhawati sebagai berikut:
“Ketika saya melihat dan membaca dalam realitasnya, konflik akibat intoleransi sampai saat ini 
masih sering terjadi di negri kita ini dan melibatkan lapisan masyarakat, dan bisa jadi juga termasuk 
mahasiswa. Padahal, yang mestinya kenyataan adanya perbedaan agama, paham, penafsiran, 
dalam setiap organisasi yang ada di wilayah kampus terkhusus pada organisasi keagamaan harus 
9 Darwis Muhdina, Peran Pemerintah Terhadap Kerukunan Umat Beragama Di Kota Makassar, (Makalah pada Seminar Internasional di 
Malaysia, pada tgl 20 Nopember 2015. h.10 
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diterima sebagai suatu kenyataan. Hingga menurut pandangan saya, solusi yang harus diupayakan 
adalah bagaimana mengelola perbedaan itu menjadi kekuatan dalam lingkungan kehidupan sosial 
keagamaan yang mencerminkan kedewasaan setiap elemen masyarakat, baik itu dari kalangan bawah 
atau dari atas, dari yang beragama Islam, Kristen, Hindu, Budhda dan Kong Hu Cu, dalam kehidupan 
bermasyarakat. Oleh karena itu sejak dini kita sudah harus menanamkan kesadaran kepada masyarakat, 
mulai pada anak-anak, pemuda, dan mahasiswa sebagai agen perubahan dalam Negara kita sendiri. 
Sebagai mahasiswa harapan bangsa masa depan, kita dalam memegang amanah kepemimpinan dan 
sebagai agen perubahan, kiranya juga harus dibekali dengan pengetahuan yang diperoleh dari setiap 
organisasi intra ataupun ekstra, bukan cuma itu mahasiswa juga harus dibekali dengan pengalaman dan 
kebijaksanaan yang cukup dalam pluralitas berbangsa dan bernegara. Menurut saya, para mahasiswa 
dapat dianggap sebagai salah satu kelompok yang menjadi elemen masyarakat, karena mahasiswalah 
yang memiliki potensi yang besar dalam menciptakan suatu bentuk tatanan tertentu, mahasiswa 
mempunyai idealisme, mahasaiswa adalah tunas-tunas baru yang akan menjadi pemimpin di masa 
yang akan datang”.10 
Oleh karena itu, mahasiswa sebagai harapan bangsa ke depan harus diberikan berbagai bekal 
termasuk bagaimana mengelola perbedaan paham dalam agama atau dalam kehidupan beragama di 
kota Makassar menjadi suatu kekuatan pemersatu dalam bermasyarakat, sehingga tercipta kehidupan 
yang damai harmonis serta hidup tenteram. Toleransi beragama ini harus kita bangun dan laksanakan 
bersama supaya hidup kita tenteram dan damai di kota Makassar ini.
Demikian juga disampaikan oleh Mardiansyah: “Berbicara mengenai toleransi antarumat beragama 
di kota Makassar, boleh dikatakan cukup baik di mana toleransi dalam kehidupan itu kita harus terapkan, 
karena tanpa toleransi maka hidup ini tidak dapat damai, karena dalam kehidupan setiap individu 
memiliki pemikiran atau keyakinan yang berbeda-beda, oleh karena itu tanpa ada toleransi di dalam 
hidup kita maka kehidupan ini tidak akan damai dan akan selalu mengalami permasalahan. Timbulnya 
suatu masalah dalam kehidupan karena adanya rasa dalam diri seseorang yang merasa dirinya paling 
benar dan bahkan tidak menerima atau tidak menghargai pendapat dan keyakinan orang lain”.
“Pada zaman Nabi Muhammad saw sendiri, lanjut Mardiansyah, telah telah diajarkan sifat toleransi 
kepada para sahabat-sabatnya. Pada saat Nabi Muhammad saw di Madinah, nabi telah menghidupkan 
rasa toleransi di hati para kaum Muhajirin dengan kaum Anshar, sehingga dapat hidup berdampingan di 
Kota Madinah dengan penuh kedamaian dan ketenteraman. Kisah ini dapat dipahami bahwa toleransi di 
Makassar itu penting agar tercipta kedamaian dan ketenteraman, karena masyarakat atau penduduknya 
saling menghargai dalam kehidupan bermasyarakat dan berbangsa dan bernegara. 
Adapun kendala atau hambatannya, yaitu dikarenakan sebahagian masyarakat di kota Makassar 
belum menyadari sepenuhnya bahwa di dalam kehidupan itu kita membutuhkan ruang untuk bebas 
berfikir dan meyakini suatu agama yang kita yakini, bukan kita dipaksa masuk ke dalam atau mengikuti 
agama atau aliran-aliran tertentu atau kelompok-kelompok tertentu. Tantangan ke depan yaitu kita 
masih perlu membuka wawasan masyarakat kita bahwa betapa pentingnya toleransi ini di dalam 
kehidupan sosial, sehingga mampu menghargai orang lain, agar dapat tercipta kehidupan yang damai 
dalam kehidupan beragama.11
10 Wawancara dengan saudari Nurhawati di Makassar pada 5 Desember 2015
11 Wawancara dengan saudara Mardiansyah di Makassar pada 17 Desember 2015
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Toleransi hidup beragama adalah sangat penting karena tanpa toleransi kehidupan bermasyarakat 
sulit tercipta dengan baik dan damai. Dalam ajaran Islam telah dibuktikan dan dipraktekkan oleh 
Nabi Muhammad saw beserta sahabatnya ketika di Madinah, kaum Muhajirin dan Anshar dapat 
hidup berdampingan dengan aman dan damai. Oleh karena itu kita sebagai makhluk sosial saling 
membutuhkan antara satu dengan yang lainnya dalam hidup ini dan perlu saling tolong menolong 
dalam berbagai kepentingan.
Saudara Saenal Abidin mengemukakan bahwa ”Ada banyak fenomena-fenomena yang terjadi 
dalam masyarakat terkait dengan kehidupan bermasyarakat. Kita sebagai makhluk sosial yang saling 
membutuhkan satu sama lain tentu perlu ada yang namanya toleransi dalam masyarakat agar tidak 
terjadi kesalahpahaman antara satu penganut agama dengan penganut agama yang lainnya, sehingga 
tidak menimbulkan konflik dalam masyarakat agar bisa menciptakan kerukunan umat beragama, 
meskipun dikalangan mahasiswa sudah banyak yang tidak mempermasalahkan antara siapa yang benar, 
masyarakat yang tidak terlalu fanatik dengan agamanya juga sudah tidak terlalu mempersoalkan hal 
ini. Kita memang harus saling menghargai satu sama lain dalam hal ini memang membutuhkan sikap 
yang namanya toleransi yang tinggi sebagai umat beragama yang saling mempunyai norma dan nilai 
tersendiri dalam mengamalkan ajaran agamanya, karena selama tidak ada pihak dari suatu agama yang 
merasa dirugikan maka sah-sah saja kita bisa hidup berdampingan dengan penganut agama yang lain.
Sikap toleransi sesama umat beragama itu sangatlah penting dalam masyarakat, karena jika sikap 
toleransi ini tidak diberlakukan dalam masyarakat artinya masing-masing penganut agama bersikap 
egois terhadap agama yang dianutnya, maka Negara kita akan menjadi kacau. Perlu dipahami bahwa 
Negara kita adalah suatu Negara yang demokratis, dalam Negara kita ada beberapa agama yang diakui 
keberadaannya, jika tidak ada yang namanya toleransi maka akan terjadi pertikaian di mana-mana 
dan ini akan sama-sama merugikan semua pihak yang erlibat dalam konflik itu. Meskipun Negara ini 
adalah mayoritas penduduknya yang Bergama Islam, namun kita juga harus tetap menghargai dan 
menghormati penganut agama lain”12. 
Sebagai umat beragama perlu memahami dan mempraktikkan dalam kehidupan bersama yang 
namanya toleransi, supaya setiap orang hidup tidak egois dalam berbagai hal. Seseorang menganut suatu 
agama yang berbeda dengan orang lain yang menganut agama yang berbeda, kita harus memahami 
agama masing-masing kemudian dapat mengamalkannya dengan baik sesuai agama yang dianut tanpa 
mengabaikan orang lain yang ada di sekitarnya, harus hidup aman dan damai. 
Masalah toleransi umat beragama di kota Makassar perlu tetap dipelihara serta dijaga dengan baik, 
seperti yang dikemukakan oleh Ansaruddin sebagai berikut: ”Toleransi umat beragama di kota Makassar 
sangat menarik untuk dikaji dan menjadi sebuah dialog konstruktif dan berdaya guna, karena seperti 
yang kita ketahui bahwa di Makassar tidak pernah terjadi bentrok atau konflik antara umat beragama 
melainkan sangat berpartisipasi dan saling menghargai antarumat beragama demi kemaslahatan umat 
beragama. Toleransi antarumat beragama perlu dijaga karena untuk mempererat keharmonisan antar 
pemeluk agama yang ada di Makassar tersebut. Begitu tolerannya antar pemeluk agama seperti pada saat 
ingin melakukan upacara-upacara keagamaan maupun dalam hal peribadatan, mereka saling menjaga 
dan menghargai satu sama lain. Kalau kita berbicara tentang toleransi umat beragama pada dasarnya 
saling menjaga nama baik antara agama masing-masing, meskipun banyak perbedaan antara agama 
12 Wawancara dengan saudar Saenal Abidin di Makassar pada 14 Desember 2015 
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satu dengan lainnya tetapi kita harus mengedepankan yang namnya persamaan karena hakikatnya 
semua agama mengajarkan yang namanya kebaikan”13.
Demikian juga dikemukakan oleh saudara Abdi Alatas yang mengatakan bahwa“ Toleransi umat 
beragama di Makassar harus tetap dipertahankan karena Indonesia sebagai Negara multicultural 
memiliki banyak agama yang berbeda-beda tetapi jangan menjadikan perbedaan itu sebagai alasan 
untuk berkonflik, kita harus senantiasa mengedepankan toleransi antarumat beragama khususnya 
di Makassar yang mayoritas penduduknya beragama Islam harus menghargai agama lain, sebagai 
mahasiswa kita harus memberi contoh toleransi antarumat beragama. Toleransi umat beragama di 
Makassar adalah sebuah cerminan untuk Negara lain yang menjadi eksistensi sebuah peradaban dunia, 
sebagai mana yang kita ketahui masyarakat Bugis Makassar memiliki karakter dan ideologi yang keras. 
Namun emosi keberagamaannya sangat diacungi jempol yang sangat menghargai, menghormati dan 
menolong dalam hidup di tengah-tengah keberagaman hidup ini”14.
Masalah toleransi memang suatu hal yang sangat menarik bagi semua umat beragama yang berada 
di suatu tempat atau kota seperti halnya di Makassar ini, kita hidup bersama beberapa suku, agama dan 
budaya berbeda harus dapat memelihara yang namanya saling menghargai antara satu dengan yang 
lainnya atau dengan kata lain toleransi antarsesama, saling menjaga kehormatan, keamanan, sehingga 
hidup aman dan damai untuk mencapai kesejahteraan bersama. 
Toleransi beragama dirasakan sangat penting, seperti yang dikemukakan oleh saudara Eko Ruli 
Pratama sebagai berikut, ”Toleransi umat beragama sangat penting untuk menjaga kesatuan bangsa 
kita. Tujuan yang lebih luasnya lagi untuk menjaga kedamaian dunia. Setiap orang akan sangat sensitive 
terhadap masalah agama. Oleh karena itu sangat disayangkan sekali kalau banyak nyawa yang akan 
mati di sebabkan oleh perbedaan pandangan yang sejatinya memang berbeda, jadikan perbedaan itu 
indah adalah pola pikir yang baik untuk mengawali misi penting menjaga kerukunan antar sesama. 
Hanya saja beberapa hambatan kadang kita dapatkan dalam menerapkan toleransi tersebut. 
Toleransi umat beragama dalam Islam sangat penting, bahkan toleransi telah dimulai sejak zaman 
Rasulullah saw. Toleransi tidak berarti seseorang harus mengorbankan kepercayaan atau prinsip yang 
dianut, tetapi berlapang dada terhadap kepercayaan atau prinsip orang lain. Dengan toleransi perbedaan 
umat manusia, baik dari sisi suku, bangsa, warna kulit, bahasa, adat istiadat, budaya, bahasa, serta agama 
dan sebagainya tidak akan menimbulkan konflik sehingga tercapai kehidupan yang aman tenteram 
dan sejahtera”15.
 Semua umat beragama merasakan pentingnya yang namanya toleransi untuk menjaga kesatuan 
dalam berbangsa dan bernegara supaya hidup tenteram dan damai. Oleh karena itu toleransi ini harus 
tetap dipelihara dengan baik di manapun kita berada, seperti halnya di kota Makassar ini. 
Toleransi itu penting untuk diterapkan dalam kehidupan kita, seperti yang dikemukakan oleh 
saudara Rida Mardia sebagai berikut,” Menurut saya, toleransi antarumat beragama itu, selain penting 
juga harus diterapakan dalam kehidupan sehari-hari supaya kita bisa saling menghargai antarsesama. 
Baik itu beragama Islam, Kristen dan agama lainnya. Selain itu, dengan adanya toleransi antarumat 
beragama ini setidaknya kita bisa mengetahui bagaimana indahnya saling menghargai.
13 Wawancara dengan saudara Ansaruddin di Makassar pada 11 Desember 2015 
14 Wawancara dengan saudara Abdi Alatas di Makassar pada 19 Desember 2015
15 Wawancara dengan saudara Eko Ruli Pratama di Makassar pada 6 Desember 2015 
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Di Kota Makassar, kita mengetahui bahwa ada beberapa banyak perbedaan dan yang paling utama 
itu adalah soal keyakinan, namun yang saya lihat di kota ini, entah karena factor budaya atau memang 
keturunan, sebagian besar dari masyarakat yang ada di kota Makassar itu saling menghargai apabila 
salah satu dari agama lain melakukan ritual masing-masing, contohnya: Setiap tahunnya orang Kristen 
merayakan hari Natal pada tanggal 25 Desember, namun ada beberapa umat agama lain, bahkan dari 
umat Islam sendiri ikut merayakan hari Natal tersebut dengan menukar kado dengan orang yang mereka 
kasihi atau orang yang terdekat mereka, karena mereka menganggap hari Natal itu adalah hari kasih 
sayang. Namun ada beberapa pula dari umat Islam yang tidak ikut merayakannya karena menganggap 
itu sama sekali tidak boleh dirayakan karena itu adalah hari kematian. Ini hanya beberapa contoh dari 
sebagian banyak yang terjadi di Kota Makassar, disitulah gunanya toleransi dalam beragama, sebab kita 
bisa saling menghargai satu sama lain lewat perbedaan-perbedaan tersebut”16. 
Toleransi dalam beragama dimaksudkan untuk saling menghormati keberadaan agama, bukan 
mengakui kebenaran agama orang lain. Oleh karena itu terkait dengan masalah keyakinan masing-
masing umat beragama, mereka harus tetap meyakini dan mengamalkan ajaran agama sesuai dengan 
keyakinan masing-masing.
Pada umumnya, toleransi diartikan sebagai pemberian kebebasan kepada sesama manusia atau 
kepada sesama warga masyarakat untuk menjalankan kayakinannya atau mengatur hidupnya dan 
menentukan nasibnya masing-masing, selama di dalam menjalankan dan menentukan sikapnya 
itu tidak melanggar dan tidak bertentangan dengan syarat-syarat asas terciptanya ketertiban dan 
perdamaian dalam masyarakat”17. 
Saudara Abdullah mengemukakan bahwa, “Dalam konteks toleransi antarumat beragama, Islam 
memiliki konsep yang jelas. Tidak ada paksaan dalam agama. Bagi kalian agama kalian, dan bagi kami 
agama kami”. Adalah suatu contoh popular dari pengertian toleransi dalam Islam. Selain ayat-ayat itu, 
banyak ayat lain yang tersebar di berbagai surah dalam al-Qur’an. Juga sejumlah hadis dan praktik 
toleransi dalam sejarah Islam. Sikap toleransi dimulai dengan cara membangun kebersamaan atau 
keharmonisan dan menyadari adanya perbedaan. Dan menyadari pula bahwa kita semua adalah 
bersaudara. Maka akan timbul rasa kasih sayang, saling pengertian dan pada akhirnya akan bermuara 
pada sikap toleran”18.
Demikian juga yang dikemukakan oleh saudara Fahmi bahwa, “Toleransi beragama dalam Islam 
sangat jelas. Dalam surat al Kafirun, yang terjemahannya mengatakan, “ Katakanlah: Hai orang-orang 
yang kafir, aku tidak akan menyembah apa yang kamu sembah. Dan kamu bukan penyembah Tuhan 
yang aku sembah. Dan aku tidak pernah menjadi menyembah apa yang kamu sembah. Dan kamu 
tidak pernah (pula) menjadi penyembah Tuhan yang aku sembah. Untukmu agamamu, dan untukku 
agamaku”. Toleransi antarumat beragama dapat dimaknai sebagai suatu sikap untuk dapat hidup 
bersama masyarakat penganut agama lain dengan memiliki kebebasan untuk menjalankan prinsip-
prinsip keagamaan (ibadah) masing-masing, tanpa adanya paksaan dan tekanan, baik untuk beribadah 
maupun tidak beribadah dari satu pihak ke pihak lain. Sikap toleransi antarumat beragama bisa dimulai 
dari hidup bertetangga, baik dengan tetangga yang seiman dengan kita atau tidak. Sikap toleransi itu 
16 Wawancara dengan saudara Rida Mardia di Makassar pada 6 Desember 2015 
17 Darwis Muhdina, Kerukunan umat Beragama Berbasis Kearifan Lokal Di Kota Makassar, (Disertasi Doktor Program Pascasarjana UIN 
Alauddin Makassar, 2014), h. 35 
18 Wawancara dengan saudara Abdullah di Makassar pada 13 Desember 2015 
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direfleksikan dengan cara saling menghormati, saling memuliakan dan saling tolong-menolong.”19. Itulah 
sebabnya setiap umat beragama harus memahami betul tentang toleransi ini, supaya mereka tidak salah 
paham. Jangan diartikan lain yang dapat merusak paham agama yang pada gilirannya menjadi masalah 
lahirnya konflik antara uamt beragama, mengakibatkan hidup tidak aman dan tenteram. 
Menurut Yuskurniati, ”bahwa toleransi umat beragama itu sudah jelas, bahwa sisi akidah atau teologi 
bukanlah urusan manusia, melainkan urusan Tuhan dan tidak ada kompromi serta sikap toleran di 
dalamnya. Sedang kita bermuamalah dari sisi kemanusiaan kita. Allah swt juga menjelaskan prinsip di 
mana setiap pemeluk agama mempunyai system dan ajaran masing-masing sehingga tidak perlu saling 
menghujat. Al-Qur’an juga menganjurkan agar mencari titik temu dan titik singgung antar pemeluk 
agama. Al-Qu’an menganjurkan agar dalam interaksi sosial, bila tidak ditemukan persamaan, hendaknya 
masing-masing mengakui keberadaan pihal lain dan tidak perlu saling menyalahkan.
Di dalam al-Qur’an surat Saba (34) ayat 24-26 Terjemahnya:”Katakanlah: siapakah yang memberi 
rezki kepadamu dari langit dan dari bumi?” Katakanlah: “Allah”, dan sesungguhnya kami atau kamu 
(orang-orang musyrik) pasti berada dalam kebenaran atau dalam kesesatan yang nyata. Katakanlah: 
Kamu tidak akan ditanya (bertanggung jawab) tentang dosa yang kami perbuat dan kami tidak akan 
ditanya (pula) tentang apa yang kamu perbuat. Katakanlah: “Tuhan kita akan mengumpulkan kita semua 
kemudian Dia memberi keputusan antara kita dengan benar. Dan Dialah Maha Pemberi keputusan 
lagi Maha Mengetahui”.
Toleransi dalam beragama Islam bukanlah berarti boleh atau bebas menganut agama tertentu atau 
dengan bebasnya mengikuti ibadah dan ritualitas semua agama tanpa adanya aturan yang mengikat. 
Akan tetapi, toleransi beragama harus dipahami sebagai bentuk system atau tata cara peribadatannya 
dan memberikan kebebasan untuk menjalankan ajaran dan keyakinan agama masing-masing. Sikap 
penerimaan dan pengakuan terhadap yang lain sebagai ajaran toleransi yang ditawarkan Islam, 
sebagaimana yang disebutkan dalam hadis-hadi maupun ayat al-Qur’an cukup rasional dan praktis. 
Namun, dalam hubungannya dengan kayakinan dan ibadah, tidak bisa disamakan dan dicampuar 
adukkan, yang berarti keyakinan umat Islam kepada Allah swt tidak sama dengan keyakinan para 
penganut agama lain terhadap tuhan-tuhan mereka, dan juga tatacara ibadahnya, walaupun demikian, 
Islam tetap melarang para penganutnya mencela tuhan-tuhan dalam agama manapun.”20
Boleh dikatakan bahwa semua agama-agama yang ada dan berkembang di tengah-tengah masyarakat 
termasuk di Kota Makassar, memiliki konsep yang namanya toleransi dalam arti saling menghormati, 
saling menghargai antara satu dengan yang lainnya. Oleh karena itu tugas tokoh-tokoh masing-masing 
agama harus memberi pengertian terhadap penganutnya dari semua tingkatan supaya tidak ada yang 
salah memahaminya, sehingga apa yang diharapkan oleh semua pemuka agama dan masyarakat, dapat 
hidup tenteram, aman dan damai di tengah-tengah masyarakat di kota Makassar ini menjadi suatu 
kenyataan.
Perhatian pemerintah terhadap umat beragama di Kota Makassar sudah cukup baik, karena dilihat 
dari sefi realita umat bragama di Kota Makassar sudah tercipta yang namanya toleransi antar sesama, 
sehingga di Kota Makassar terlihst smsn-aman saja, meskipun ada beberapa tokoh agama yang terkadang 
19 Wawancara dengan saudara Fahmi di Makassar pada 13 Desember 2015 
20 Wawancara dengan asudara Yuskurniati di Makassar pada 13 Desember 2015. 
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mempermasalahkan hal tersebut. Namun, dengan kebijakan pemerintah sangat mempengaruhi kondisi 
masyarakat,”21
Penutup
Dari beberapa uraian di atas tentang toleransi di mata mahasiswa, maka perlu dikemukakan 
beberapa simpulan dan saran-saran. Dari beberapa pengertian kata toleransi telah dikemukakan 
bahwa; “Toleransi adalah sifat atau sikap toleran, yaitu bersifat atau bersikap menenggang (menghargai, 
membiarkan, membolehkan) pendirian (pendapat, pandangan, kepercayaan, kebiasaan, kelakuan) 
yang berbeda atau bertentengan dengan pendirian sendiri, misalnya toleransi agama. Ada juga yang 
mengemukakan bahwa, “Toleransi adalah rasa hormat, penerimaan, dan penghargaan atas keragaman 
budaya dunia yang kaya, berbagai bentuk ekspresi diri, dan cara-cara menjadi manusia. Jadi toleransi 
beragama adalah sikap bersedia menerima keanekaragaman dan kebebasan beragama yang dianut 
dan kepercayaan yang diyakini oleh pihak atau golongan lain.
Toleransi beragama adalah masalah yang selalu hangat dalam kehidupan bermasyarakat, berbangsa, 
dan bernegara, termasuk di Kota Makassar ini. Sampai dewasa ini masih banyak kelompok masyarakat 
yang melakukan perbuatan intoleransi. Oleh karena itu, sikap toleransi harus dideteksi sejak dini dan 
dijadikan dasar untuk mengembangkan budaya toleransi demi menjaga keutuhan Negara Kesatuan 
Republik Indonesia.
Toleransi merupakan elemen dasar yang dibutuhkan untuk menumbuhkembangkan sikap saling 
memahami dan menghargai perbedaan yang ada. Agar tidak terjadi konflik antarumat beragama, 
toleransi harus menjadi kesadaran kolektif seluruh kelompok masyarakat. Kenyataan adanya perbedaan 
agama, paham, penafsiran, dan organisasi keagamaan haruslah diterima sebagai suatu kenyataan 
dalam bermasyarakat. Solusi yang harus diupayakan adalah bagaimana mengelola perbedaan itu 
menjadi kekuatan dalam kehidupan sosial keagamaan dan mencerminkan kedewasaan beragama 
dalam kerangka kehidupan bermasyarakat, berbangsa, dan bernegara. Lebih dari itu, prinsip-prinsip 
toleransi harus betul-betul bekerja mengatur perikehidupan masyarakat secara efektif.
Pada umumnya, toleransi diartikan sebagai pemberian kebebasan kepada sesama manusia atau 
kepada sesama warga masyarakat untuk menjalankan keyakinannya atau mengatur kehidupannya 
dan menetukan nasibnya masing-masing, selama di dalam menjalankan dan menentukan sikapnya 
itu tidak melanggar dan tidak bertentangan dengan syarat-syarat asas terciptanya ketertiban dan 
perdamaian dalam masyarakat. Dalam toleransi beragama, dibutuhkan adanya kejujuran, kebesaran 
jiwa, kebijaksanaan dan bertanggung jawab, sehingga menumbuhkan perasaan solidaritas dan 
mengeliminasi egoistis golongan.
Toleransi beragama adalah kesadaran seseorang untuk menghargai, menghormati, membiarkan, 
dan membolehkan pendirian, pandangan, keyakinan, kepercayaan, serta memberikan ruang bagi 
pelaksanaan kebiasaan, perilaku, dan praktek keagamaan orang lain yang berbeda atau bertentangan 
dengan pendirian sendiri dalam rangka membangun kehidupan bersama dan hubungan sosial yang 
lebih baik.
21 Darwis Muhdina, Kerukunan Umat Beragama Berbasis Kearifan Lokal Di Kota Makassar, Disertasi Pascasarjana UIN Alauddin Makassar, 
h. 172. 
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Perlu disadari bahwa dalam suatu masyarakat yang majemuk seperti Kota Makassar, adalh tidak 
mudah untuk mewujudkan persatuan dan kesatuan bangsa ini, karena masing –masing kelompok atau 
pemeluk agama tertentu memiliki kepentingan dan aspirasi yang bervariasi, yang bisa menimbulkan 
konflik di antara mereka. Semua umat beragama mendambakan kehidupan yang tenteram, damai, layak 
dan sejahtera lahir dan bathin. Kehidupan bersama dalam suatu masyarakat harus selalu dipelihara 
dengan baik, supaya tidak terjadi permasalahan antara satu dengan yang lainnya. Hal tersebut dapat 
tercapai apabila setiap umat beragama dapat memahami ajaran agamanyaa serta melaksanakannya 
dengan baik di tengah-tengah masyarakat.
Oleh karena itu, diperlukan keterlibatan dan partisipasi semua lapisan masyarakat umat beragama. 
Ditemukan bahwa selam ini yang aktif dalam berbagai proses kebersamaan antarumat beragama hanya 
tokoh-tokoh agama saja, jarang sekali masyarakat diikutsertakan, sehingga apabila ada konflik yang 
meledak biasanya hanya dari kalangan masyarakat awam saja, maka masyarakat termasuk mahasiswa 
dan remaja perlu diikutkan dalam segala kegiatan yang terkait dengan masalah keagamaan. Disamping 
itu diperlukan juga tokoh-tokoh agama dapat menyampaikan kepada masyarakat hasil-hasil seminar 
dan dialog yang diadakan oleh lembaga-lembaga keagamaan dan pemerintah supaya mereka dapat 
mengetahuinya dan dapat dilaksanakan dalam kehidupan sehari-hari. Toleransi beragama bukan hanya 
terletak pada tataran konsep, tetapi pada pemahaman dan pengamalan. Apabila pemahaman agama 
seseorang sudah baik dan benar, maka diharapkan pengamalan akan menjadi baik juga.
Secara umum toleransi keberagamaan masyarakat di Kota Makassar, boleh dikatakan sudah cukup 
baik dibandingkan dengan kota-kota dan daerah-daerah lain yang ada di Indonesia. Kota Makassar 
dianggap masih lebih kondusif oleh karena belum pernah terjadi konflik antarumat beragama.
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Abstrak
Penelitian ini menganalisis tentang wacana dan gerakan feminisme, baik dari teori maupun praktik. Adapun 
metode yang digunakan adalah kualitatif (qualitative method) yang berfokus pada studi kepustakaan. 
Data-data yang digunakan bersumber dari berbagai literature yang relevan dengan topik penelitian ini. 
Sebagai hasilnya, peneliti menemukan bahwa gerakan feminism saat ini telah membawa perempuan 
keluar dari wilayah domestik, seiring dengan berkembangnya kapitalisme yang membutuhkan tenaga kerja 
untuk mendukung industri. Feminisme telah menumbuhkan kesadaran perempuan pada posisinya pada 
subordinat menuju pada kesadarab publik dan dunia kerja. Namun demikian, alih-alih menyelesaikan 
masalah, tatanan domestik justru menjadi kacau, dan selanjutnya mempengaruhi tatanan sosial. Pada 
akhirnya, tujuan feminism yang mulanya ingin membebaskan perempuan dari ketertidasan menimbulkan 
masalah baru dan bahkan menghancurkan sendi-sendi kemanusiaan pada sisi lain. 
Kata kunci: Feminism, Ruang domestik, Perempuan
I. PENDAHULUAN
Perempuan berdasarkan organ biologisnya diberi peran untuk mengurus pekerjaan rumah tangga yang berada di wilayah domestik. Peran ini merupakan kodratnya karena organ biologisnya yang berbeda dengan laki-laki, menetapkannya pada tugas melahirkan, menyusui, sekaligus 
membesarkan anak-anak. Peran yang dikenakan pada perempuan tersebut dikenal dengan teori nature. 
Teori tersebut oleh feminisme dianggap yang menyebabkan perempuan berada pada posisi sub ordinat, 
karena dengan pandangan ini perempuan diikat dilingkungan domestik atau lingkungan keluarga 
dan rumah tangga untuk memasak dan mengurus anak, sehingga perempuan tidak berkembang 
sebagai manusia, disebabkan dunianya yang serba terbatas. Berbeda halnya dengan teori Nurture yang 
membantah pembagian peran berdasarkan biologis tersebut. Teori ini menyatakan beberapa peran 
adalah hasil pemupukan masyarakat melalui suatu system pendidikan, dimana peran-peran laki-laki 
maupun perempuan dapat dipertukarkan.1 Sepanjang sejarah nampaknya teori nature yang berlaku 
dan mendominasi kehidupan manusia. Teori ini dibantah oleh Feminisme yang didasari teori nurture. 
1 Budiman, Arief. Pembagian Kerja Secara Seksual: Sebuah Pembahasan Sosiologis tentang Peran Wanita di dalam Masyarakat, (Jakarta: 
PT Gramedia, 1981), hal. 3-7.
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Gerakan feminism membangkitkan kesadaran perempuan yang selama ini diberi peran pada 
wilayah domestic, dengan membawa perempuan untuk melihat dunia luar. Namun ketika perempuan 
keluar wilayah domestic tak ada yang mengurus, yang kemudian diurus oleh Negara atau menjadi 
industry social. Hasilnya dapat kita lihat bagaimana Unisoviet dan Amerika menghadapi masalah social 
yang diakibatkan pengurusan domestic yang diambil alih dari rumah dan perempuan.
II. Kerangka Teori 
Feminisme Menggugat Teori Nature
Kondisi perempuan yang dianggap kurang beruntung karena peran domestik, mendapat respon 
utamanya dari kaum perempuan yang ditandai dengan adanya gerakan feminisme yang dicetuskan 
pertama kali oleh aktivis sosialis utopis, Charles Fourier pada tahun 1837 di Eropa, yang kemudian 
berkembang pesat di Amerika dengan munculnya publikasi oleh ahli filsafat Inggris John Stuart Mill 
pada tahun 1869, dalam essaynya berjudul The Subjection of Women. Mill meragukan kebenaran konsep 
Nature dengan menyatakan bahwa peran yang diemban oleh perempuan yang selalu dikaitkan dengan 
sifat keperempuanan adalah hasil pemupukan masyarakat melalui system pendidikan. Dan pembagian 
peran sosial antara laki-laki dan perempuan yang tidak adil merupakan suatu tindakan politik yang 
direncanakan (Budiman,1981:6, Suryanto, 2009). Latar social masyarakat Perancis dan Eropa pada 
umumnya pada saat itu dikuasai oleh system Monarki yang berciri feodalisme. Ketidak adilan yang 
dirasakan rakyat dan perempuan pada umumnya dari semua klas (Soebantardjo, 1961:5-46).
Menjelang abad ke-19 Feminisme menjadi gerakan yang mendapat perhatian baik perempuan 
dari Negara maju maupun perempuan dari Negara dunia ketiga. Perkembangannya sangat pesat yang 
ditandai dengan munculnya Feminisme Liberal, Feminisme Radikal, dan Feminisme Marxis, yang 
menyuarakan perjuangan perempuan. Feminisme liberal berakar pada kebebasan dan kesetaraan 
rasionalitas yang menganggap bahwa kemampuan perempuan dan laki-laki sama, oleh karena itu 
harus diberi hak yang sama. Aliran ini berusaha untuk menyadarkan wanita bahwa mereka adalah 
golongan tertindas, dimana sektor domestik adalah hal yang tidak produktif dan menempatkan wanita 
pada posisi subordinat.2 Membebaskan perempuan dari ikatan domestik atau lingkungan keluarga 
dan rumah tangga adalah salah satu gerakan pembebasan perempuan yang dikenal dengan nama 
women’s liberation movement atau women’s emancipation movement. Kampanye ini berhasil membawa 
perempuan tergiring keluar rumah, berkarier dengan bebas dan tidak tergantung lagi pada laki-laki.3
Feminisme marxis memandang masalah perempuan dalam kerangka kritik kapitalisme, yang 
berasumsi bahwa sumber penindasan perempuan berasal dari eksploitasi kelas dan cara produksi.4 
Teori Friedrich Engels menjadi landasan aliran ini, menganggap bahwa Negara bukan hanya sekedar 
institusi tetapi juga perwujudan dari interaksi dan hubungan sosial (Wikipedia-Feminisme). Tugas 
utama Negara adalah mengatur dan membebaskan perempuan dari pekerjaan domestik seperti 
memasak, membersihkan, mencuci pakaian dan mengasuh anak-anak dan diubah menjadi industri 
sosial.5 Feminisme sosialis melakukan sintesa antara metode historis materialis marx dan Engels dengan 
2 Ratna Megawangi, Feminism: Menindas peran ibu rumah Tangga. Dalam Jurnal Ulumul Qur’an, jurnal Ilmu dan kebudayaan Edisi khusus 
No. 5&6, Vol.5, tahun1994), hal. 37. 
3 Suryanto. blog.unair.ac.id/2009/02/11/gender-apa-itu/-Tembolok-Mirip (diakses 18 April 2011), [sunting] Alira, [sunting] Feminisme liberal.
4 Fakih, Mansour. Analisis gender & Transformasi Sosial, (Cet. Ke-13, Yogyakarta: pustaka Pelajar, 2010), hal. 103.
5 Ibid., hal. 105., lihat juga Buckley,1981:7, Dutton,1932:4
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gagasan personal is Political-nya feminisme radikal, yaitu dengan mengawinkan analisis kelas dan analisis 
patriarki, melalui kritik kapitalisme yang disertai dengan kritik dominasi atas perempuan.6 Dalam hal 
ini Lenin, mengatakan bahwa perempuan tidak akan mungkin dapat menikmati hak yang sama dengan 
laki-laki sampai ia tidak lagi dijadikan budak oleh rumah tangga dan keluarganya. Sementara di waktu 
lain, ia berkata “bahwa setiap perempuan yang cerdas harus tahu cara memasak serta bagaimana aturan 
pemerintahan.7 
Kritik feminism terhadap ketertindasan perempuan membangkitkan kesadaran perempuan akan 
kondisinya. Gugatannya atas ketidak adilan dalam diberbagai aspek kehidupan dengan melemparkan 
kritik utamanya dampak system patriarki yang memarginalkan perempuan, sekaligus mencoba 
membangun motivasi untuk dapat berperan . Mereka menelusuri dari ekonomi, politik sampai 
institusi sains yang kini merupakan struktur penting dalam masyarakat modern. Dalam kacamata 
eko-feminisme, sains modern merupakan representasi kaum laki-laki yang dipenuhi nafsu eksploitasi 
terhadap alam.8 Wanita secara symbolis diasosiasikan dengan alam, sedangkan laki-laki diasosiasikan 
dengan kebudayaan. Berdasarkan orientasi nilai bahwa alam harus dapat dikuasai atau alam harus 
dapat ditundukkan, maka wanita harus ditundukkan yaitu harus dikontrol dan dikuasai (Ortner dalam 
Moore, 1998: 31). Berangkat dari kritik tersebut, tokoh feminis menawarkan genre sains yang berlandas 
pada nilai-nilai perempuan yang anti eksploitasi dan bersifat egaliter.Antara lain Hilary Rose, Evelyn 
Fox Keller, Sandra Harding, dan Donna Haraway. Gagasan itu mereka sebut sebagai sains feminis 
(feminist science). 
Domestik yang Tidak Produktif
Pekerjaan yang dilakukan wanita di sektor domestik dikampanyekan sebagai hal yang tidak produktif 
dan menempatkan wanita pada posisi sub-ordinat. Budaya masyarakat Amerika yang materialistis, 
mengukur segala sesuatu dari materi, dan individualis sangat mendukung keberhasilan feminisme. 
Wanita-wanita tergiring keluar rumah, berkarier dengan bebas dan tidak tergantung lagi pada pria.
Feminisme bergerak membawa perempuan keluar dari tempurung patriarki, kini membuahkan 
hasil, dengan meningkatnya jumlah perempuan yang berpendidikan dan terlibat dalam dunia kerja, 
walaupun belum menyamai jumlah laki-laki. Kanpanye yang berlandaskan individualisme liberalis 
maupun kolektivisme sosialis dengan penekanan pada hak asasi maupun sentralisasi berikut kebebasan, 
mendapat tanggapan yang bervariasi dalam wujud kehidupan. Berbagai dampak positif yang dapat 
dirasakan, namun tak sedikit pula dampak negative yang ditimbulkannya. Sehingga hampir-hampir 
dampak negative ini mentiadakan dampak positif.
Seperti halnya, kritik feminisme terhadap pekerjaan domestik memberi dampak yang 
memprihatinkan, label ‘ibu rumah tangga’ dipandang rendah terutama ketika terjadi kenaikan 
perempuan dalam dunia kerja Seperti yang terjadi di Inggris pada akhir 1990-an meningkat 72% jumlah 
perempuan pekerja dari 56% pada 1970-an. Peningkatan tersebut menimbulkan krisis ibu rumah tangga, 
dimana pengasuhan anak-anak menjadi masalah, walaupun perempuan sdh dibujuk akan diberi 
potongan pajak asalkan mereka mau tinggal mengasuh anak-anak, tapi perempuan lebih memilih 
6 Ibid., hal. 106.
7 Ibid.
8 (http://id.wikipedia.org/wiki/Feminisme)
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bekerja.9 Pilihan perempuan tersebut dipicu oleh tuntutan kapitalisme baik secara ekonomi maupun 
budaya.10
Begitu juga, perempuan perempuan yang berkeluarga di Amerika yang sulit menyeimbangkan 
antara bekerja dan mengasuh anak, walaupun mereka menganggap bahwa pekerjaan rumah tangga 
sangat bernilai dan membanggakan (Smith, 2013, Compton Interaktif Encyclopedia, 1994, 1995), apalagi 
dinegara ini gencar diserukan kembali pada nilai-nilai keluarga.11 Sementara gaji pekerja rumah tangga 
yang cukup tinggi menyebabkan mereka akan berpikir dua kali untuk menggunakan pekerja rumah 
tangga karena, sebagian penghasilannya akan habis untuk membayar pekerjaan rumah tangga tersebut. 
Dalam kondisi demikian perempuan akan mengerjakan pekerjaan rumah tangga disamping bekerja 
di sector publik. Pekerjaan ini akan dikerjaakan dengan senang hati ketika dikukuhkannya kembali 
bahwa perempuan secara alamiah lebih baik dari pada pria dalam hal pengasuhan anak, dan hal ini 
akan mengurangi rasa keberatan perempuan.12 Hal ini juga menunjukkan bahwa perempuan Amerika 
mengalami dilema atas kebebasan yang dikampanyekan serta sistem yang masih menuntut mereka 
bertanggung jawab atas segala konsekuensi rumah tangga yang masih menyisakan warna patriarki 
yang pekat.
Sementara di Unisoviet, Negara komunis yang menyatakan bahwa perempuan memainkan 
peran kunci dalam perekonomian dan untuk menghasilkan generasi pekerja masa depan, juga 
mengalami dilemma antara kebutuhan tenaga kerja perempuan dan ketersediaan generasi kerja, 
akibatnya perempuan pekerja enggang untuk melahirkan lebih dari satu anak. Pembelaan Lenin 
terhadap perempuan yang terkungkung di wilayah domestic dapat dikatakan hanyalah sekedar hisapan 
jempol belaka. Hal mana menurut Lenin bahwa untuk meningkatkan produksi, sulit dilakukan selama 
perempuan tidak menikmati haknya yang sama dengan laki-laki, dan dia tidak lagi dijadikan budak 
oleh rumah tangga dan keluarganya. Maka tugas Negara membebaskan perempuan dari kondisi 
tersebut dengan memberikan bantuan dalam mekanisme keluarga dan rumahnya. Namun ketika 
urusan domestic telah menjadi urusan publik dengan menjadikan pekerjaan domestic sebagai industry 
social, Soviet mengalami masalah besar, karena disamping kebutuhan untuk meningkatkan ekonomi 
dibutuhkan tenaga kerja yang banyak, tapi kebutuhan tenaga terancam tidak dapat dipenuhi karena 
para perempuan enggang untuk melahirkan dan mengasuh anak yang banyak, ditambah laki-laki tidak 
mau membagi pekerjaan rumah tangga dan nenek tidak mau direpotkan mengasuh cucu. 
Berdasar hasil survey yang menunjukkan bahwa keluarga satu anak semakin popular, walaupun rata-
rata perempuan soviet menyatakan bahwa tiga anak adalah jumlah yang ideal. Penurunan reproduksi 
juga ditambah dengan melonjaknya angka perceraian, terjadi satu perceraian dari tiga pernikahan. 
Ditambah dengan kecenderungan untuk menunda menikah lagi. Padahal dibutuhkan angkatan kerja 
yang cukup besar untuk produksi (Buckley,1981:10-11). Dalam hal memilih waktu kerja, bekerja penuh 
waktu lebih dipilih oleh perempuan dan menolak tawaran untuk kerja paruh waktu yang didukung 
oleh undang-undang, karena mempengaruhi pada promosi jabatan (Dutton,2002:3-4). 
9 Manneke Budiman, Bapak rumah Tangga: Menciptakan kesetaraan atau membangun Mitos baru. Dalam Jurnal Perempuan, Vol.18 No 1, 
Maret 2013, hal. 71
10 Budhi Munawar Rachman, mewawancarai Myra Diarsi: Feminism Tidak Anti Terhadap Peran ibu Rumah Tangga. Ulumul Qur’an, Jurnal 
Ilmu dan Kebudayaan. Edisi Khusus No. 5 & 6, Vol 5, tahun 1994, hal. 37
11 Ibid., hal. 35, baca juga Idrus, hal. 5
12 Megawangi, Op. Cit., hal. 30-31
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Unisoviet, Negara komunis menyatakan bahwa perempuan memainkan peran kunci dalam 
perekonomian, juga untuk menghasilkan generasi pekerja masa depan. Untuk mempertahankan 
tingkat ekonomi yang tinggi, maka disamping laki-laki, perempuan juga harus terlibat dalam produksi. 
Namun yang menjadi hambatan perempuan sering mengalami hambatan dalam memenuhi kouta 
produksi disebabkan oleh tugas ganda dimana disamping pekerjaan produksi juga tugas rumah masih 
yang mengikatnya. Untuk jalan keluarnya maka dibentuklah pekerjaan rumah tangga kolektif, yaitu 
membuat dapur umum dan ruang makan kolektif bagi para pekerja, membuat binatu, Laundry dengan 
penggunaan teknologi mesin cuci di rumah tangga dan membuat tempat penitipan anak (TPA) maupun 
TK. Kebijakan pemerintah Soviet tersebut mendapat beberapa kendala, al. harus antri diruang makan, 
karena kursi yang tidak sebanding dengan jumlah orang, padahal waktu istirahat hanya sekitar 40 menit. 
Begitupun dengan jenis mesin cuci yang tidak ada mesin yang sepenuhnya otomatis, serta rendahnya 
kualitas teknologi perabotan rumah tangga . sedangkan TPA yang tumbuh subur, tapi kualitasnya masih 
rendah,ditambah daftar tunggu yang panjang, padahal sudah terjadi trend baru dimana nenek tidak lagi 
mau merawat cucu, dan suami tidak berbagi pekerjaan rumah tangga. Dan tawaran untuk kerja paruh 
waktu yang didukung oleh undang-undang, banyak ditolak oleh perempuan karena mempengaruhi 
pada promosi jabatan.13
Keterlibatan perempuan Soviet dalam produksi, dengan kondisi peran ganda tersebut, membuat 
perempuan tidak mempunyai waktu, energy, dan keinginan untuk memiliki keluarga besar menyebabkan 
menurunnya laju reproduksi sejak tahun 1960, sehingga tahun 1980 generasi angkatan kerja yang juga 
relative kecil, dan terus menurun. 
Pemerintah Soviet menyadari kondisi tersebut sebagai tanda-tanda tidak sehat atau ketidak 
stabilan . Proklamasi yang diajukan Kollontai bahwa” keluarga tidak lagi menjadi kebutuhan, karena 
menghalangi kesadaran revolusioner pekerja harus dijauhi” kini mulai digugat. Pemerintah Soviet 
membujuk perempuan untuk mau melahirkan banyak anak dengan memberikan penghargaan dengan 
gelar ibu srikandi, The title of Mother Heroine, bagi yang melahirkan dan membesarkan 10 anak, The 
Glory of Motherhood, bagi yang melahirkan 7 hingga 9 anak, dan gelar “ the Motherhood Medal” bagi 
yang melahirkan 5-6 anak. Selain itu adanya pembenaran untuk menikah muda, dengan dalih untuk 
menghindari sex bebas yang dianggap tidak terhormat bagi perempuan. Menikah muda dan perceraian 
muda lebih baik karena akan memberi peluang untuk melahirkan anak, dari pada menikah terlambat 
dan terjadi perceraaian.14 Kondisi demikian nampaknya bahwa dalam peningkatan perekonomian 
Soviet, membutuhkan dua jenis perempuan: yang aktif secara ekonomi dalam angkatan kerja dan yang 
tidak aktif secara ekonomi untuk memiliki keluarga besar. Namun terjadi dilemma karena perempuan 
dituntut melakukan keduanya dalam waktu yang bersamaan.
Apa yang dilakukan oleh pemerintah Soviet tersebut diatas, menunjukkan bahwa pekerjaan 
perempuan, yang berkaitan dengan pekerjaan Rumah tangga, khususnya tugas reproduksi merupakan 
hal yang sangat penting karena disamping mempengaruhi peningkatan ekonomi yang dianggap akan 
mendatangkan kesejahteraan, juga mempengaruhi laju pertumbuhan penduduk dan keberlanjutan 
generasi manusia. Pekerjaan domestic yang selama ini menjadi tugas perempuan, yang dianggap 
sederhana namun merupakan hal yang pelik hingga mempengaruhi kondisi suatu Negara untuk 
13 Article, Feminist review (1981), h. 4-21 Dan Women in the soviet Union- Marxist internet Archive, h. 2-8
14 Ibid.
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memutuskan suatu kebijakan dalam berbagai sendi kehidupan yang saling mengait hingga masalah 
dapur warganya. 
III. PEMBAHASAN
Krisis Sosial Merambah ke Indonesia
Problematika yang terjadi di Soviet dan dibeberapa Negara maju lainnya, kini mulai merambah 
keseluruh dunia tak terkecuali di Indonesia. Peningkatan angkatan kerja perempuan yang awalnya untuk 
meningkatkan ekonomi keluarga (berita statistic 2007), nampaknya kini mulai berubah seperti yang 
diutarakan oleh Ida Purnomo bahwa arti bekerja bukan hanya sekedar mencari nafkah untuk ukuran 
kecukupan demi memenuhi kebutuhan, tapi sekaligus untuk memenuhi gaya hidup globalisasi yang 
membutuhkan kemampuan ekonomi yang tinggi. Ibu yang tadinya tinggal mengurus rumah kini juga 
keluar untuk bekerja, sedangkan ayah juga semakin sibuk untuk target ekonomi yang dibutuhkan.15 
Salah satu dari 10 kota besar di Indonesia yaitu Kota Makassar juga menunjukkan gejala yang 
mengalami krisis sosial. Makassar dalam Angka 2010 menunjukkan jumlah angkatan kerja perempuan 
usia produktif lebih besar dibanding laki-laki. Tingginya jumlah partisipasi perempuan tersebut 
berhadapan dengan masalah peran ganda yang nampaknya harus diembannya, hal tersebut nampaknya 
menjadi masalah besar bagi kelanjutan suatu keluarga maupun kualitas bangsa. Kenaikan tenaga 
kerja wanita juga diiringi dengan kenaikan jumlah angka perceraian, dimana perempuan lebih banyak 
mengugat, dimana angka perceraian di kota ini adalah termasuk 10 terbesar angka perceraian di 
Indonesia.16 Dan kenakalan remaja serta kriminalitas di makassar juga meningkat yang menimbulkan 
keresahan masyarakat.17 Kondisi ini disinyalir salah satu diakibatkan kurang berfungsinya keluarga 
sebagai organisasi tempat menempa individu-individu untuk terjung berkipra di masyarakat. Fungsi 
keluarga sebagai tempat sosialisasi serta pendidikan anak18 telah diambil alih oleh lembaga sekolah tak 
terkecuali bagi anak yang masih bayi, antara lain Pendidikan Anak Usia Dini (PAUD), Tempat Penitipan 
Anak (TPA). Kesibukan orang tua baik ayah maupun ibu di luar rumah menyebabkan tak ada lagi yang 
khusus menangani urusan domestic yang didalamnya melekat berbagai fungsi.
Pelaksanaan Fungsi keluarga untuk melindungi anak-anak baik fisik maupun biologisnya nampaknya 
mulai menimbulkan masalah. Situasi yang dikejutkan dengan beberapa kasus pelecehan, kekerasan 
seksual (Megapolitan.kompas.com) maupun kesehatan fisiknya yang disebabkan dari makanan yang 
dikonsumsi si anak (investigasi-trans TV), nampaknya mulai mengancam, dan menimbulkan keresahan. 
Keluarga yang menjadi tempat asal serta kembalinya individu kini sedang kritis karena di rumah sudah 
tak ada lagi yang khusus bertugas merawatnya.19 Keluarga yang diharapkan sebagai benteng terakhir 
dari sendi- sendi pertahanan masyarakat pada akhirnya diindikasikan retak dan jebo (Sumartana:xxi). 
Sementara sekolah formal yang menjadi sasaran keluarga untuk membawa anak-anak mereka untuk 
dididik kini juga mulai tidak aman.
15 Sidi, Ieda Poernomo Sigit dan Bernadette N. Setiadi, https://cihuy22.wordpress.com/2009/08/10/manusia-indonesia-abad-21-yang-
berkualitas-tinggi-ditinjau-dari-sudut-pandang-psikologi/. Diakses tanggal 19 Februari 2015.
16 (Tribun-timur.com, Selasa, 1 mei 2012)
17 Wahidin, dkk. Pemahaman Remaja tentang Kenakalan dan Partisipasi Masyarakat dalam Mengatasi Kernakalan Remaja di kecamatan 
Mamajang Makassar. Dalam Jurnal analisis, Juni 2012, Vol 1 No.1, h. 85-91.
18 Puspitawati, Herien. Fungsi Keluarga, Pembagian Peran dan Kemitraan Gender dalam Keluarga.2013 (internet, pdf), 32.
19 Sondang, Ester. Usus Dipotong akibat Kebanyakan Mi Instan http://infoindonesiakita.com/2009/08/21/bahaya-mie-instant/.
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Tuntutan Peran Ganda Perempuan
Betapa sulitnya melakukan peran ganda dalam suatu rumah tangga, yaitu melakukan peran yang 
berbeda di rumah tangga dan di tempat kerja. Kedua peran tersebut dalam tempat yang berbeda tentu 
diikuti tuntutan dari budaya keluarga dan tuntutan dari budaya kerja dimana perempuan tersebut 
bekerja. Banyak mengakui bahwa secara operasional sulit untuk membagi waktu untuk urusan rumah 
tangga dan urusan kantor. Diungkapkan terjadinya konflik pada diri wanita akibat keterlibatannya 
dalam angkatan kerja. Konflik antara kebutuhan untuk pengembangan diri dalam karir dengan nilai-
nilai tradisional yang melekat pada wanita (Deposting Danar).    
 Hubungan antara pekerjaan dan keluarga adalah dua arah (bidirectional), yaitu ranah pekerjaan 
dapat mencampuri ranah keluarga (work to family conflict), dan ranah keluarga dapat mencampuri ranah 
pekerjaan ( family to work conflict) (Adams dkk, 1996). Tugas keduanya sering datang bersamaan dan 
keduannya memerlukan perhatian yang sama besar, sedangkan semuanya itu membutuhkan waktu 
dan energi untuk mencapai pemenuhan peran yang optimal. Sementara konflik juga terjadi antara 
ranah pekerjaan dan keluarga yang hadir disaat individu harus menampilkan multi peran: pekerjaan, 
pasangan,anak dan orang tua (dalam Senecal dkk, 2001). 
Konflik yang terjadi pada peran di pekerjaan dan peran di keluarga menimbulkan efek-efek negative. 
Stres dalam menghadapi peran gandanya tersebut. Konflik pekerjaan - keluarga (work - family conflict) 
oleh para ahli selalu dikaitkan dengan sumber stress yang mempengaruhi segi fisik dan psikologis. 
Konflik antara pekerjaan ke keluarga (work to family conflict) mempunyai hubungan dengan depresi 
dan keluhan somatic. Konflik yang berkepanjangan. Tidak saja dapat menurunkan kinerja, Tetapi bisa 
menimbulkan stres. Stres terjadi karena konflik yang berkepanjangan menimbulkan ketidakseimbangan 
fisik dan psikis, sebagai bentuk reaksi terhadap tekanan yang intensitasnya sudah terlalu tinggi (Dispoting 
oleh Danar).
Perlunya pemecahan terhadap konflik-konflik yang dihadapi oleh wanita yang berperan ganda 
supaya mereka dapat beradaptasi terhadap masalah dan tekanan yang menimpanya. Konsep untuk 
memecahkan permasalahan ini disebut dengan coping. Coping dilakukan untuk menyeimbangkan 
emosi individu dalam situasi yang penuh tekanan. Coping merupakan reaksi terhadap tekanan yang 
berfungsi memecahkan, mengurangi dan menggantikan kondisi yang penuh tekanan (Hapsari, dkk, 
2002). Umumnya, coping terjadi secara otomatis, begitu individu merasakan adanya situasi yang 
menekan atau mengancam, maka dengan sesegera mungkin mengatasi ketegangan yang dialaminya. 
Dengan bekal pengalaman, individu akan melakukan evaluasi untuk seterusnya memutuskan strategi 
coping apa yang seharusnya ditampilkan (Rustiana, 2003). Namun Kesibukan dan gerak hidup cepat, 
bertubinya rangsangan kegiatan dan mobilitas pribadi yang tinggi menempatkan individu dalam 
situasi yang dilematis. Situasi tersebut membuat individu harus memilih antara pencarian kegiatan 
yang didasari oleh minat pribadi dengan pelestarian ikatan dan fungsi utama keluarga sebagai sarana 
dalam menyiapkan anggotanya untuk hidup bermasyarakat. Kecenderungan ini oleh para ahli dianggap 
sebagai melunturnya fungsi utama keluarga (Ieda Purnomo)
Apa yang dikemukakan diatas memberi gambaran bahwa perempuan terutama yang berperan 
ganda berada dalam situasi sulit untuk melaksanakan tuntutan peran yang mereka alami. Hasil coping 
yang merupakan reaksi dari masalah yang dihadapinya dapat tergambar dari situasi masyarakat, yaitu 
kecenderungan wanita untuk bekerja menimbulkan banyak implikasi, antara lain merenggangnya ikatan 
keluarga, meningkatnya kenakalan remaja dan implikasi lain (Indriyani, 2009:4). Ida Purnomo melihat 
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bahwa masalah ini sangat terkait dengan globalisasi, dia melihat coping yang dilakukan perempuan 
tak bisa mengelak dari pengaruh globalisasi, seolah mereka dipaksa dan atau terpaksa masuk ke dalam 
persaingan global yang berciri khas kapitalisme, yang telah mendorong semua orang untuk sibuk 
mencari uang, laki-laki dan perempuan membanting tulang dan memeras keringat untuk bisa bersaing, 
karena hanya yang kuat yang akan memenangkan kompetensi. Akibatnya kondisi ini berpengaruh pada 
kehidupan keluarga yang menjadi kurang terbina. Kerengganan antara orang tua dan anak, suami dan 
istri sulit untuk dihindari demi tuntutan gaya hidup global.20 Globalisasi yang didominasi liberalism, 
tuntutan persaingan dan ketatnya kompetisi menuntut setiap orang mematuhi aturan main yang 
diterapkan dalam dunia kerja. Kalau tidak mampu mengikuti aturan main, maka siap-siaplah untuk 
dieliminasi.
Penanganan Domestik dan Keluarga Harmonis
Beberapa penelitian mengungkapkan bahwa pekerjaan domestik memberi pengaruh yang 
signifikan terhadap keharmonisan suatu keluarga, terutama suami istri. Seperti Riset yang dilakukan 
oleh Hochschild di Amerika pada tahun 1990 mengabarkan bahwa perempuan yang sangat rentang 
mengalami perceraian yaitu perempuan yang bekerja penuh dan mengerjakan pekerjaan domestik 
yang berat tanpa bantuan pasangannya. Dan perempuan yang menyandang “sindrom superwomen” 
juga rentang terhadap gangguan-gangguan psikologis.21 Penelitian yang dilakukan di universitas Western 
Ontario, Kanada, menjelaskan bahwa mengerjakan pekerjaan dalam rumah tangga bersama-sama dapat 
menjaga keharmonisan rumah tangga, dan mengurangi resiko perpisahan dan perceraian (femaleradio.
com,2012). Hasil penelitian tersebut menunjukkan bahwa pekerjaan rumah tangga merupakan hal yang 
penting untuk ditangani suami istri bersama-sama, dan kalau hal ini diabaikan maka akibatnya akan 
fatal yang dapat menyebabkan perceraian dan beberapa konsekuensi lainnya.
Persoalan masyarakat Makassar utamanya kualitas keluarga yang kurang sehat dapat dianggap 
akibat terbengkalainya urusan domestik. Latar belakang budaya Bugis Makassar yang menempatkan 
perempuan pada wilayah domestik dan wilayah publik adalah tempat laki-laki menyebabkan perempuan 
dapat menjadi arah tudingan salah satu penyebab semua ini, karena bisa saja mereka dianggap gagal 
dalam membentuk individu-individu yang berkualitas dalam keluarga, yang disebabkan mereka 
meninggalkan tugas utamanya, seperti yang dikatakan oleh Mattulada bahwa dosa paling banyak 
dipikul oleh kaum ibu, karena tidak berhasil mendidik anak menjadi anak yang baik, hal ini disebabkan 
mereka membangkang terhadap tradisi.22 
Berbagai jalan keluar dari problem keluarga yang disebabkan masuknya perempuan di wilayah 
publik dan wilayah domestik yang nampaknya mulai terbengkalai, disambut dengan munculnya 
lembaga-lembaga baru dalam dunia usaha yang mengurus pekerjaan domestic.dan hal ini nampaknya 
didukung oleh Peraturan Menteri Negara pemberdayaan Perempuan dan perlindungan anak Republik 
Indonesia Nomor 06 Tahun 2013, yang memuat tentang pembangunan keluarga melibatkan masyarakat 
dan dunia usaha. Lembaga-lembaga ini tampil seperti apa yang telah dicanangkan oleh Lenin untuk 
20 Sidi, Ieda Poernomo Sigit dan Bernadette N. Setiadi. https://cihuy22.wordpress.com/2009/08/10/manusia-indonesia-abad-21-yang 
berkualitas-tinggi-ditinjau-dari-sudut-pandang-psikologi/. Diakses tanggal 19 Februari 2015.
21 Candraningrum, Dewi, Superwomen Syndrome dan devaluasi Usia: perempuan dalam Karir dan Rumah Tangga, Jurnal perempuan Vol. 
18 No. 1 Maret 2013, h. 15.
22 Mattulada. La Toa : Satu Lukisan analisisi Terhadap Antropologi Politik Orang Bugis, (Yokyakarta: Gajah mada university press, 1985), hal. 
22.
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membuat urusan domestik menjadi urusan sosial, mengasuh anak menjadi urusan publik. Begitu juga 
yang dilakukan oleh Negara-negara maju lainnya. 
VI. KESIMPULAN
Dari penjelasan di atas, bahwa gerakan feminisme telah menimbulkan pelbagai krisis dan 
pemasalahan sosial, sebagai akibat dari absennya perempuan ruang domestik. Sehingga dengan 
demikian, ini dapat menjadi pelajaran bagi masyarakat Dunia ketiga bahwa tidak semestinya kita 
mencontoh langkah-langkah yang gagal mewujudkan suatu tatanan yang lebih baik bagi harapan 
kemanusian. Begitupun dengan para perempuan yang kini berkiprah dalam dunia publik juga harus 
mencari strategi yang lebih dapat diandalkan untuk mengantar ummat manusia, yaitu perempuan itu 
sendiri maupun anggota keluarganya kedalam suatu tatanan yang memenuhi harapan kemanusiaan 
dan terhindar dari jeratan lingkaran yang menyesatkan kehidupan. 
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ABSTRAK
Penelitian ini menganalisis tentang ada tidaknya nilai-nilai tauhid dalam laporan keuangan lembaga 
perbankan syariah. Tujuannya untuk membuktikan nilai religus yang akuntabel dalam pelaporan keuangan. 
Penelitian ini menggunakan metode kualitatif dengan mengacu data kepustakaan (research library). 
Adapun pendekatan yang digunakan adalah konten analisis, yakni menelaah nilai-nilai tauhid yang 
terkandung dalam laporan keuangan lembaga syariah sesuai dengan standar nilai tauhid dalam landasan 
normatifitas Islam, baik al-Qur’an maupun al-Hadis. Hasil dari penelitian ditemukan bahwa terdapat nilai-
nilai tauhid dalam prinsip-prinsip dasar dalam penyusunan laporan keuangan lembaga syariah. Prinsip 
tersebut diantaranya adalah bahwa dalam penyusunan laporan tidak semata bermotifasi pada 
profit-oriented, tetapi juga sebagai mengandung pertanggungjawaban sebagai hamba terhadap sang 
Khalik dan sosialnya. Prinsip lain adalah keterbukaan, kejujuran, dan bertujuan untuk menciptakan 
kesejahteraan yang berkeadilan. Kandungan nilai tauhid juga dapat ditemukan dalam isi laporan 
keuangan yang berkaitan dengan aset, liabiliti dan ekuitas. Hasil penelitian juga menunjukkan bahwa 
laporan keuangan lembaga syariah merupakan realisasi dari keyakinan, keimanan dan ketaqwaan kepada 
Allah SWT melalui penyajian nilai yang tertera pada setiap laporan keuangan bahwa keseluruhannya 
hanyalah bersifat titipan dari Allah SWT. 
Kata kunci: Nilai tauhid, Keuangan syariah, Allah SWT.
I. PENDAHULUAN
Fondasi utama seluruh bangunan ajaran Islam adalah tauhid. Tauhid menjadi dasar seluruh konsep dan aktivitas umat Islam, baik ekonomi, politik, sosial maupun  budaya. Dalam Al-Qur’an disebutkan bahwa tauhid merupakan filsafat fundamental dari ekonomi Islam. (39 : 38 ).Hakikat 
tauhid adalah penyerahan diri yang bulat kepada kehendak Ilahi, baik menyangkut ibadah maupun 
muamalah, dalam rangka menciptakan pola kehidupan yang sesuai kehendak Allah.
Dalam konteks ini Ismail Al- Faruqi mengatakan, “ It was al- tauhid as the first principle of the 
economic order that created the first “ welfare state” and Islam that institutionalized that first socialist and 
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did more for social justice as well as for the rehabilitation from them to be described in terms of the ideals 
of contemporary western societies”(Tauhidlah sebagai prinsip pertama tata ekonomi yang menciptakan 
“ negara sejahtera” pertama, dan Islamlah yang melembagakan sosialis pertama dan  melakukan lebih 
banyak  keadilan sosial. Islam juga yang pertama merehabilitasi (martabat) manusia. Pengertian 
(konsep) yang ideal ini tidak ditemukan dalam masyarakat Barat masa kini ).
 Landasan filosofis inilah yang membedakan ekonomi Islam dengan ekonomi kapitalisme dan 
sosialisme, karena keduanya didasarkan pada filsafat sekularisme dan materialisme. Dalam konteks 
ekonomi, tauhid berimplikasi adanya kemestian setiap kegiatan ekonomi untuk bertolak dan bersumber 
dari ajaran Allah, dilakukakan dengan cara-cara yang ditentukan Allah dan akhirnya ditujukan untuk 
ketaqwaan kepada Allah.Konsep tauhid yang menjadi dasar filosofis ini, mengajarkan dua ajaran utama 
dalam ekonomi.Pertama, Semua sumber daya yang ada di alam ini merupakan ciptaan dan milik Allah 
secara absolut (mutlak dan hakiki). Manusia hanya sebagai pemegang amanah (trustee) untuk mengelola 
sumberdaya itu dalam rangka mewujudkan kemakmuran dan kesejahteraan kehidupan manusia secara 
adil. Dalam mengelola sumberdaya itu manusia harus mengikuti aturan Allah dalam bentuk syari’ah. 
Firman Allah, “Kemudian kami jadikan bagi kamu syari’ah  dalam berbagai urusan, maka ikutilah syariah 
itu, Jangan ikuti hawa nafsu orang-orang yang tak mengetahui” (QS:1Al-Jatsiyah 18)
Dengan demikian, setiap pengelolaan sumber daya dan setiap cara dan usaha mencari rezeki 
harus sesuai dengan aturan Allah. Demikian pula membelanjakannya seperti spending, investasi dan 
tabungan harus sesuai dengan syari’ah Allah. Inilah implikasi dari konsep tauhid atau teologi ekonomi 
Islam. Bunga (interest) yang memastikan usaha harus berhasil (untung) bertentangan dengan tauhid. 
Firman Allah, “Seseorang tidak bisa memastikan berapa keuntungannya besok”,(Ar-Rum : 41) Padahal 
setiap usaha mengandung tiga kemungkinan, yaitu untung, impas atau rugi. Lebih dari itu, tingkat 
keuntungan pun bisa berbeda-beda, bisa besar, sedang atau  kecil. Jadi, konsep bunga benar-benar 
tidak sesuai dengan syari’ah, karena bertentangan dengan prinsip tawhid.
Kedua, Allah menyediakan sumber daya alam sangat banyak untuk memenuhi kebutuhan manusia. 
Manusia yang berperan sebagai khalifah,  dapat  memanfaatkan sumber daya yang banyak itu untuk 
kebutuhan hidupnya. Dalam perspektif teologi Islam, sumber daya – sumber daya itu, merupakan 
nikmat Allah yang tak terhitung ( tak terbatas ) banyaknya, sebagaimana dalam firmannya “ Dan jika 
kamu menghitung – hitung nikmat Allah, niscaya kamu tidak bisa menghitungnya”. ( QS. 14: 34 )
Berbeda dengan pandangan di atas, para ahli ekonomi konvensional selalu mengemukakan jargon 
bahwa sumber daya alam terbatas ( limited ). Sedangkan dalam ekonomi Islam, sumberdaya alam banyak 
dan melimpah. Karena itu menurut ekonomi Islam, krisis ekonomi yang dialami suatu negara, bukan 
karena terbatasnya sumber daya alam, melainkan karena tidak meratanya distribusi (maldistribution), 
sehingga terwujud ketidakadilan sumber daya ( ekonomi ). Banyak sekali ayat Al- qu’an menunjukkan 
bahwa pertanian, perdagangan, industri baik barang maupun jasa dan berbagai bentuk kegiatan 
produktif dimaksudkan  untuk kehidupan manusia.
Selanjutnya konsep tauhid ini mengajarkan bahwa segala sesuatu bertitik tolak dari Allah, bertujuan 
akhir kepada Allah, menggunakan sarana dan sumber daya sesuai syariat Allah. Aktivitas ekonomi, 
seperti produksi, distribusi, konsumsi, ekspor – impor bertitik tolak dari tauhid ( keilahian ) dan 
dalam koridor syariah yang bertujuan untuk menciptakan falah guna mencapai ridha Allah.Kalau 
seorang muslim bekerja dalam bidang produksi, maka itu tidak lain karena memenuhi perintah 
Allah. “Dialah yang menjadikan bumi ini mudah bagi kamu. Maka berjalanlah di segala penjurunya dan 
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makanlah sebagian dari rezeki-Nya dan hanya kepada-Nya kami dikembalikan”. (QS. Al-Mulk: 15).Ketika 
memproduksi sumber daya pertanian, misalnya, seorang muslim menganggap bahwa pekerjaannya 
itu adalah ibadah kepada Allah. Demikian pula ketika berdagang, bekerja di pabrik atau perusahaan. 
Semuanya dalam bingkai ibadah kepada Allah. Makin tekun ia bekerja, makin tinggi nilai ibadah dan 
takwanya kepada Allah.
Tauhid dalam produksi juga mengajarkan bahwa barang-barang yang diproduksi adalah barang 
yang baik dan halal. Pelaku ekonomi yang bertauhid, tidak akan mau memproduksi rokok, miras apalagi 
narkoba serta barang-barang haram lainnya. Dalam bidang jasa, pelaku ekonomi yang bertauhid tidak 
akan membuka perhotelan yang penuh maksiat, hiburan (diskotik) dan wisata yang sarat kemungkaran, 
lokasi perjudian, pelacuran, dsb. Semua itu harus dihindarkan karena bertentangan dengan syariat 
Allah.Ketika seorang muslim hendak membeli, menjual, dan meminjam,  ia selalu tunduk pada aturan-
aturan syariah. Ia tidak membeli atau menjual produk dan jasa-jasa haram, memakan uang haram 
(riba), memonopoli milik rakyat, korupsi, ataupun melakukan suap menyuap.
Seorang muslim yang memiliki harta dan ingin menginvestasikannya agar produktif, ia tidak akan 
menginvestasikannya secara ribawi di lembaga-lembaga finansial yang berbasis bunga. Ia juga tidak 
akan menggunakannya untuk bisnis spekulasi di pasar modal atau pasar uang (money changer dan 
bank devisa). Seorang muslim akan menginvestasikannya berdasarkan prinsip-prinsip syari’ah seperti 
skim mudhabarah,   musyarakah. Dan bentuk investasi syariah lainnya. Demikian halnya seseorang 
yang mengkonsumsi sesuatu, ia tidak berlebih-lebihan, israf dan mubazzir, karena perilaku tersebut 
dilarang dalam agama Islam. (QS.17:36) Meskipun sumber daya yang tersedia cukup banyak, manusia 
sebagai khalifah Allah tidak boleh boros dan serakah dalam menggunakannya. Boros adalah perbuatan 
setan ( QS.17:27 ) dan serakah adalah perilaku binatang. Karena itu, dalam memanfaatkan sumber daya, 
harus efisien dan memikirkan kepentingan generasi mendatang serta memperhatikan lingkungan.
Ilmu Ekonomi (Economics) berasal dari bahasa Latin oikos/rumah tangga dan nomos/aturan, adapun 
dalam bahasa Arab (qashadaal iqtishad/efisien, equilibrium/seimbang). Jadi, ilmu ekonomi adalah ilmu 
yang mempelajari upaya manusia mengatur rumah tangga (konsumen dan produsen) secara efisien 
dengan tetap menjaga keseimbang untuk mencapai kemakmuran atau kesejahteraan yang universal, 
maka ilmu ekonomi diklasifikasikan menjadi dua sektor, yaitu; pertama, sektor makro yang meliputi 
pertumbuhan ekonomi, inflasi dan pengangguran. Adapun yang kedua, pada sektor mikro meliputi 
konsumsi, produksi dan distribusi/pasar. Kedua sektor tersebut diimplementasi oleh sistem ekonomi 
sosialisme dan ekonomi kapitalisme untuk mencapai kemakmuran dan kesejahteraan secara universal, 
namun sejarah telah membuktikan bahwa sistem ekonomi; kapitalisme dan sosialisme tidak mampu 
mensejahterakan masyarakat secara universal (Huda, 2011; Sufri, 2012; Halide, 2012). Oleh karena itu, 
disadari bahwa, Selama ratusan tahun umat Islam terpenjara kedalam sistem perekonomian kapitalis 
dan sosialis yang telah terbukti mengalami kegagalan dalam menciptakan kondisi perekonomian 
yang mensejahterakan rakyat banyak. Dewasa ini telah lahir dan berkembang pemikiran untuk 
mengintegrasikan aspek akhirat dan dunia dalam menghidupkan sistem perekonomian Islam, dualisme 
ekonomi syariah inilah yang menghantui masyarakat dunia selama bertahun-tahun yang dipecahkan 
dengan dicetuskannya sistem perekonomian syariah (Ardiansyah, 2012:1).
Ekonomi Islam dapat dipahami melalui 2 pendekatan yaitu; ekonomi Islam pendekatan praktis-
pragmatis dan ekonomi Islam pendekatan filosofis-teoretis. Ekonomi Islam praktis-pragmatis adalah 
sistem prekonomian berdasarkan prinsip-prinsip Islam yang bersumber dari Al-Qur’an dan As-Sunnah 
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dengan peralatan konvensional yang legalitas implementasinya berdasarkan regulasi yang berlaku. 
Artinya jika sudah disahkan oleh pemerintah atau lembaga negara yang memiliki wewenang, maka 
pihak-pihak berkepentingan wajib melaksanakan sesuai dengan yang diputuskan. Ekonomi Islam 
praktis-pragmatis dalam implementasinya tidak membutuhkan dinamika psikologi masyarakat karena 
dilaksanakan berdasarkan regulasi yang bersifat yuridis/tegas dan memaksa. Perkembangan ekonomi 
Islam praktis-pragmatis dapat dilihat melalui perkembangan ekonomi islam di tingkat Internasional 
dan di Indonesia.
Secara terdokumentasi ekonomi Islam praktis-pragmatis di rumuskan pertama kali melalui konsep 
perbankan Islam yaitu pada tahun 1960 dimulainya peletakan konsep lembaga keuangan Islam di 
Dubai,dan pada tahun 1970 didirikan Bank Islam Dubai yang diikuti pendirian The Islamic Development 
Bank di Jeddah di tahun 1975. Sejak saat itu, industri keuangan Islam meningkat sebanyak 10-15%/tahun 
dan sekarang lebih dari 300 institusi Islam di 65 negara baik negara muslim maupun di negara yang 
non muslim (Askari et.al, 2009:1-5). Beberapa diantaranya; di Inggris 22 unit, Amerika 9 unit, Australia 
4 unit, Perancis 3 unit, Afrika Selatan 3 unit, Swiss 3 unit, Canada 1 unit, Cayman Island 1 unit, Jerman 1 
unit, Selandia 1 unit, Luxemburg 1 unit, Rusia 1 unit, jumlah ini belum termasuk Timur Tengah, Malaysia 
dan ASEAN (Halide, 2012). 
Sedangkan di Indonesia ditandai dengan berdirinya Bank Muamalat Indonesia pada tahun 1992. 
Hingga akhir tahun 2011 untuk sektor perbankan sudah mencapai 11 Bank Umum Syariah (BUS) dan 
23 Bank Unit Usaha Syariah (UUS) (Halide, 2012). Perkembangan yang sama juga terjadi pada sektor 
keuangan syariah non bank diantaranya; 17 asuransi jiwa dan 20 asuransi kerugian yang memiliki cabang 
berbasis syariah serta 3 reasuransi syariah, adapun pada sektor pasar modal terdapat 52 reksadana 
syariah serta 15 perusahaan pembiayaan syariah (Huda, 2011). Perkembangan BUS dan UUS di Indonesia 
yang terus meningkat dapat memberikan motivasi lahirnya perusahaan jasa, dagang dan manufaktur 
yang berbasis syariah untuk memurnikan elemen usaha yang halal dan thoyiban. Data dan fakta di atas 
merupakan perkembangan ekonomi Islam praktis-pragmatis.
Fenomena tersebut menggambarkan ketangguhan psikologi masyarakat Indonesia yang berusaha 
menghadapi berbagai macam cobaan berat baik dari kekuasaan Allah SWT maupun dari kekuasaan 
orang-orang yang mencari pengaruh di tengah-tengah masyarakat di alam dunia ini. Pada kondisi 
tersebut masyarakat Indonesia mampu bertahan dan saling tolong-menolong untuk bangkit dari 
keterpurukan. Artinya fitrah solidaritas/kemampuan merasakan yang dirasakan oleh orang lain, 
merupakan salah satu cerminan dari psikologi masyarakat Indonesia atau psikologi masyarakat Islam, 
karena secara administrasi jumlah penduduk Indonesia tahun 2010 sebesar 237.641.326 jiwa dan dari 
jumlah itu 201.176.162 jiwa atau sekitar 87% beragama Islam (BPS. RI).
Dinamika psikologi masyarakat Islam dipengaruhi oleh solidaritas dan tingkat kualitas; perspektif 
(sudut pandang /pemahaman), preferensi (prioritas / kecenderungan), dan kearifan kecendikiaan /
kebijaksanaan /perasaan) ilmu Islam (Al-Qur’an dan As-Sunnah) yang dimiliki setiap individu dan 
implementasinya dalam setiap aspek kehidupan, karena manusia diciptakan untuk beribadah mahdah 
dan ghairu mahdah kepada Allah SWT(QS.51:56 ; 6:162). Adapun ibadah ghairu mahdah meliputi: 
perekonomian, politik, pendidikan dan pemerintahan.
Secara eksklusif dari ibadah ghairu mahdah pada bidang prekonomian adalah prinsip-prinsip 
ekonomi Islam (pendekatan filosofis-teorities) yang terdiri dari 2 faktor (Djamal dan Supyadillah, 2011), 
yaitu; (1) hal-hal yang diperintahkan untuk dilakukan, seperti: objek perniagaan halal (QS.5:2), adanya 
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kerelaan/arridhaiyyah (QS.4:29), dan pengurusan yang amanah (QS.33:72); (2) hal-hal yang dilarang 
untuk dilakukan, seperti: riba (QS.3:130; 2:278), gharar atau targhrir, ihtikar/penimbunan(QS.3:180), 
al-maysir (QS.2:219 ; 5:90), risywah (suap), dan bai’al-najasy. 
Pada lembaga keuangan syariah dari seluruh transaksi yang dilakukan yang pada akhirnya dikomunikasi 
dalam bentuk laporan keuangan sebagai refresentasi terakumulasinya nilai-nilai syariah terdapat dalam 
Al-Qur’an dan Hadist serta kebijakan-kebijakan yang ditetapkan pemerintah dan lembaga terkait tentang 
operasional lembaga keuangan syariah yang semua itu merupakan wujud kandungan nilai-nilai tauhid 
dalam laporan keuangan lembaga keuangan syariah.
Berdasarkan argumen di atas, penelitian ini dimaksudkan untuk memahami dan menganalisis 
nilai-nilai tauhid yang terkandung dalam laporan keuangan lembaga keuangan syariah. Objek dalam 
penelitian ini adalah laporan keuangan lembaga keuangan syariah.
Penelitian ini didasarkan pada ontologi idealisme yang beranggapan bahwa realita sebagai 
mental construct (realita terbentuk di dalam pikiran), bukan didasarkan pada ontologi realisme 
yang menganggap realita berada di luar sana dan bebas dari pikiran manusia. Dengan demikian 
penelitian ini beranggapan bahwa laporan keuangan lembaga keuangan syariah merupakan 
media komunikasi yang digunakan untuk menyampaikan nilai-nilai Tauhid pada penggunanya. Atas 
dasar ontologi tersebut, penelitian ini dilakukan dalam paradigma interpretif. Metode yang digunakan 
dalam penelitian ini adalah metode kualitatif.
II. KERANGKA TEORITIK
Ada beberapa konsep dan etika bisnis dalam Islam, sebagaimana dikemukakan oleh Harahap 
(2004: 235) sebagai berikut:
Konsep Bisnis Standar  Etis
1. Pemilikan 1. Pemilikan individu harus didorong dan dilindungi. 2. Kekayaan 
adalah milik Tuhan. Individu bertindak sebagai   agen dalam memiliki 
kekayaan. 3. Pemilikan public termasuk kekayaan mineral air, dan 
sumber   energi. 4. Pemilik individu harus memperhatikan masyaraka 
dan fungsi ekonomis dari kekayaan itu.
2. Keadilan 1. Setiap orang berhak atas keadilan.2. Kesempatan yang sama merupakan 
dasar keadilan.3. Kecukupan merupakan dasar kedua dari keadilan.4. 
Adalah kewajiban dari semua orang untuk berlaku adil.  
3. Harga 1. Harga diatur oleh pasar. 2. Pemerintah tidak dibenarkan mempengaruhi 
harga. 3. Pengecualian campur tangan hanya boleh untuk kepentingan 
keadilan dan distribusi barang harus adil dan lancar. 4. Setiap harga 
barang yang dijual dicantumkan agar diketahui publik. 
4. Persaingan 1. Persaingan diizinkan dan dianjurkan 2. Perpindahan barang tidak boleh 
dihalangi, harus dijamin bebas. 3. Persaingan tidak boleh menimbulkan 
monopoli. 4. Tidak dibenarkan campur tangan terhadap fungsi pasar 
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Konsep Bisnis Standar  Etis
5. Hubungan Pimpinan 
dan Karyawan
1. Majikan berhak atas kejujuran dan kemampuan karyawan. 2. 
Kepemimpinan membutuhkan beban tanggung jawab. 3. Tiap orang 
adalah pemimpin dan ia bertanggung jawab atas bawahan yang 
dipimpinnya. 4. Mendisiplinkan pegawai harus secara pribadi tidak 
boleh didepan orang.   
Sebagaimana dijelaskan oleh Muhammad Akram Khan (dalam Harahap, 2004:145) merumuskan 
beberapa sifat akuntansi islam sebagai berikut: a) penentuan laba rugi yang tepat; b) ketaatan kepada 
syariat Islam; c) keterikatan pada keadilan; d) melaporkan dengan baik.Sedangkan hukum Islam yang 
berkaitan dengan akuntansi dan dapat diterapkan dalam praktek akuntansi sebagai berikut :
a.  Penilaian asset
Kekayaan (asset) harus dinilai berdasarkan harga pasar (market prices). Penilaian ini sangat penting 
untuk menentukan jumlah yang dapat dikurangi berkaitan dengan zakat.
b.   Prinsip Akuntansi
1) Prinsip akuntansi yang dikembangan adalah akuntansi sosial.
2) Standar Akuntansi Keuangan (SAK) harus ditaati sepanjang tidak bertentangan dengan hukum 
Islam.
 3) Transaksi yang tidak sesuai dengan hukum Islam harus dihindari (misal: mengandung riba, 
kecurangan, dll).
c. Pelaporan Keuangan
Laporan keuangan yang disusun hendaknya meliputi: laporan laba/rugi, laba ditahan, Neraca, 
sumber dan penggunaan dana, juga laporan khusus mengenai dana zakat. Zakat dalam konsep akuntansi 
Islam merupakan pungutan wajib dalam bentuk uang atau harta yang diambilkan dari pemilik untuk 
diberikan kepada para fakir-miskin dan untuk kegiatan sosial tanpa mengharapkan penghasilan. 
Laporan keuangan yang disusun hendaknya memenuhi kualifikasi informasi sebagai berikut:
1)   Mengungkapkan kebenaran dari suatu informasi
Sebagai suatu proses pencatatan yang akan menyajikan informasi keuangan, akuntansi harus dapat 
mengungkapkan kebenaran sesuai bukti-bukti yang sah baik secara akuntansi maupun Islam. Dalam 
surat Al Baqarah ayat : 42 Allah SWT berfirman:
Terjemahnya:
 Dan janganlah kamu campur adukkan yang haq dan yang bathil dan janganlah kamu sembunyikan yang 
hak sedang kamu mengetahuinya (QS: Al Baqoroh: 42).
2)   Informasi yang disajikan harus mengandung keadilan
Informasi yang disediakan melalui proses akuntansi harus dapat mengungkapan kenyataan secara 
adil. Artinya akuntansi tidak diperbolehkan mempunyai kepentingan-kepentingan tertentu yang akan 
menguntungkan pihak pembuat laporan tanpa berpedoman pada prinsip-prinsip akuntansi yang 
diterima secara umum (generally accepted principles). Oleh karena itu sikap independensi sangat 
diperlukan dalam penyajian informasi.Sehubungan dengan hal tersebut Allah SWT telah berfirman: 
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Terjemahnya: 
Sesungguhnya Allah menyuruh kamu berlaku adil dan berbuat kebajikan, membari kepada kaum kerabat dan 
Allah melarang dari perbuatan keji, kemungkaran dan permusuhan, dia memberi pengajaran kepadamu agar 
dapat mengambil pelajaran (QS: An Nahl: 90)
Penyajian secara lengkapSalah satu kualitas informasi yang disyaratkan dalam pengambilan 
keputusan adalah tentang kelengkapan informasi tersebut. Seberapa banyak kerugian akan terjadi 
akibat dari penyajian informasi yang tidak lengkap ini, disamping dapat mengakibatkan terjadinya 
berbagai kesalah pahaman ataupun keputusan yang salah. 
4)   Penyajian dengan tepat waktu
Informasi yang benar, adil dan lengkap tidak akan mempunyai manfaat dalam pengambilan 
keputusan apabila disajikan tidak tepat pada waktunya sehingga hanya akan menjadi kedaluwarsa. 
Ketepatan waktu ini sangat dihargai dalam Islam, bukan hanya pada penyampaian informasi tetapi 
meliputi seluruh aktivitas yang dilakukannya. Dalam surat Al ’Ashr ayat: 1-3 sebagai berikut: 
Terjemahnya: 
Demi masa. Sesungguhnya manusia itu benar-benar dalam kerugian. Kecuali orang-orang yang beriman 
dan mengerjakan amal saleh dan nasehat menasehati supaya mentaati kebenaran dan nasehat menasehati 
supaya menetapi kesabaran. (QS: Al ’Ashr: 1-3) 
III. PEMBAHASAN
1. Asset/Harta
i. Harta Benda sebagai Titipan Allah SWT 
Yang harus engkau ingat dalam benakmu … Hartamu hanyalah titipan ilahi.
Allah Ta’ala berfirman:
 ٌرْج
َ
أ ْمَُهل اوُقَفْن
َ
أَو ْمُْكنِم اوُنََمآ َنيِ َّلَاف ِهِيف َينِفَلْخَتْسُم ْمُكَلَعَج ا َّمِم اوُقِْفن
َ
أَو ِِلوَُسرَو ِ َّلِاب اوُنَِمآ
ٌِيربَك
Terjemahnya:
“Berimanlah kamu kepada Allah dan Rasul-Nya dan nafkahkanlah sebagian dari hartamu yang Allah telah 
menjadikan kamu menguasainya. Maka orang-orang yang beriman di antara kamu dan menafkahkan 
(sebagian) dari hartanya memperoleh pahala yang besar.” (QS. Al Hadiid: 7)
Faedah dari ayat di atas, adalah: Pertama, perintah untuk beriman pada Allah dan Rasul-Nya; Kedua, 
dorongan untuk berinfak; Ketiga, pahala yang besar di balik, iman dan infak; Keempat, Al Qurthubi 
rahimahullah menjelaskan, “Ayat ini merupakan dalil bahwa pada hakekatnya harta tersebut milik Allah. 
Hamba tidaklah memiliki apa-apa melainkan apa yang Allah ridhoi. Siapa saja yang menginfakkan 
hartanya pada jalan Allah sebagaimana halnya seseorang yang mengeluarkan harta orang lain dengan 
seizinnya, maka ia akan mendapatkan pahala yang melimpah dan amat banyak.”
 Al Qurtubhi sekali lagi mengatakan, “Hal ini menunjukkan bahwa harta kalian bukanlah miliki 
kalian pada hakikatnya. Kalian hanyalah bertindak sebagai wakil atau pengganti dari pemilik harta 
tersebut yang sebenarnya. Oleh karena itu, manfaatkanlah kesempatan yang ada dengan sebaik-baiknya 
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untuk memanfaatkan harta tersebut di jalan yang benar sebelum harta tersebut hilang dan berpindah 
pada orang-orang setelah kalian. ”
Lantas Al Qurtubhi menutup penjelasan ayat tersebut, “Adapun orang-orang yang beriman dan 
beramal sholih di antara kalian, lalu mereka menginfakkan harta mereka di jalan Allah, bagi mereka 
balasan  yang besar yaitu Surga” (Tafsir Al Qurthubi, 17/238) Intinya maksud Al Qurthubi, harta hanyalah 
titipan ilahi. Semua harta Allah izinkan untuk kita manfaatkan di jalan-Nya dalam hal kebaikan dan 
bukan dalam kejelekan. Jika harta ini pun Allah ambil, maka itu memang milik-Nya. Tidak boleh ada 
yang protes, tidak boleh ada yang mengeluh, tidak boleh ada yang merasa tidak suka karena manusia 
memang orang yang fakir yang tidak memiliki harta apa-apa pada hakikatnya.
i. Semua adalah milik Allah SWT.
 “Biar kita kehilangan sesuatu karena Allah, asal kita tidak kehilangan Allah karena sesuatu”. Itulah 
kalimat bijak dan penuh hikmah. Penuh makna dan bisa menjadi renungan kita. Momentum buat 
kita introspeksi diri. Agar kita senantias berdoa untuk yang terbaik, berpikir lebih positif dari hari ini. 
Lalu, pasrah sambil tetap istiqomah di jalan Allah SWT. Karena apalagi yang bisa kita perbuat, selain 
ikhtiar dan berserah kepada-Nya. Anda, saya, kita dan yang ada di sekitar kita, semuanya adalah titipan 
Allah. Cobaan dan ujian bisa datang kapan saja tanpa diminta. Musibah yang datang bisa silih berganti 
datangnya tidak lain untuk menguatkan manusia. Senang dan bahagia, bisa datang untuk menghibur 
karena tidak ada duka yang abadi. Semua ada dalam hidup kita dan sudah menjadi suratan Takdir. 
Semuanya titipan Allah. Segala yang kita miliki terlalu mudah untuk lepas dari genggaman. Cepat 
atau lambat, orang-orang yang kita cintai, harta kekayaan dan segala yang kita miliki tiba-tiba akan 
berkurang atau hilang. Tak pernah kita sangka, tiba-tiba salah satu anggota keluarga yang kita cintai 
meninggal dunia. Apalagi pangkat dan jabatan yang kita sandang, terlalu mudah untuk hilang. Itulah 
misteri hidup dan dapat menimpa siapa saja. Semuanya hanya titipan Allah. Termasuk anak, istri, suami 
kita. Begitu pula harta, pangkat dan jabatan. Sekadar titipan sekaligus amanah untuk kita. Tidak ada 
yang abadi di dunia ini, karena semuanya adalah titipan Tuhan. Seperti yang sehari-hari dialami tukang 
parkir. Di lahan parkir, berbagai merek mobil atau motor datang menghampirinya. Hebatnya, si tukang 
parkir tak pernah mengeluh. Tugasnya menjaga saat dia punya, dan membiarkkan yang dijaganya pergi. 
Semua amanah tidak lain bertujuan untuk memperoleh ridho Allah, yakni untuk merengkuh jalan 
keselamatan, bukan jalan penyesalan. Tidak satu pun manusia di dunia ini yang merasa bahagia melulu 
tanpa sedih. Tak ada juga orang yang sedih melulu tanpa ada bahagia. Itu sudah menjadi hukum Allah. 
Hati yang jembar untuk mengalahkan samudera persoalan hidup di dunia. Memang, seolah kamuflase. 
Tapi, kita patut merenungkannya. Sambil mempelajari sikap yang mungkin terlalu sering kita lupakan 
selama hidup. Apa itu? 1. Hati yang selalu siap dalam menerima apapun yang terjadi. 2. Tetap ikhlas 
jika apapaun sudah terjadi. 3. Tak perlu berputus asa, apalagi mengeluh. 4. Tetap introspeksi diri. 5. 
Bersandar hanya kepada Allah. Kita, tak perlu bersandar ke selain Allah. Agar tak takut sandarannya 
hilang. mari tanamkan dalam hati dan pikiran kita, lalu katakan, “Semua hanya titipan Allah.” Biar kita 
kehilangan sesuatu karena Allah, asal kita tidak kehilangan Allah karena sesuatu.
iii. Manusia hanya menerima titipan
Semua Hanyalah Titipan Allah Subhanahu wa Ta’ala Add caption QS 3. Ali ‘Imran:109 “Kepunyaan 
Allah-lah segala yang ada di langit dan di bumi; dan kepada Allahlah dikembalikan segala urusan.” QS 
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2.Al Baqarah:284 “Kepunyaan Allah-lah segala apa yang ada di langit dan apa yang ada di bumi. Dan 
jika kamu melahirkan apa yang ada di dalam hatimu atau kamu menyembunyikan, niscaya Allah akan 
membuat perhitungan dengan kamu tentang perbuatanmu itu. Maka Allah mengampuni siapa yang 
dikehendaki-Nya dan menyiksa siapa yang dikehendaki-Nya; dan Allah Maha Kuasa atas segala sesuatu.” 
Manusia dilahirkan ke dunia fana ini tidak membawa apa pun, bahkan pada saat lahir pun hanya 
bisa menangis saja. Kemampuan yang semula hanya bisa menangis saja lalu Allah Subhanahu wa Ta’ala 
ajari bicara. Meski mulanya hanya bisa merangkak kesana kemari kemudian diberi Nya kepandaian ini 
dan itu, keahlian ini dan itu. Semuanya hanyalah pemberian dari Allah Subhanahu wa Ta’ala. Kemudian 
dia punya apa apa karena semuanya diberi Allah Subhanahu wa Ta’ala. Dia bisa tahu apa apa pun karena 
Allah Subhanahu wa Ta’ala yang telah memberi ilmu kepadanya; “(1) Bacalah dengan (menyebut) nama 
Tuhanmu yang telah menciptakan; (2) Dia telah menciptakan manusia dari segumpal darah; (3) Bacalah, 
dan Tuhanmu adalah Maha Pemurah; (4) Yang mengajar (manusia) dengan perantaran qalam (alat tulis); 
(5) Dia mengajarkan kepada manusia apa yang tidak diketahuinya.” (QS Al Alaq ayat 1 s/d 5 ) Titipan 
apapun harus dikembalikan, baik pikiran maupun yang lainnya semuanya akan dimintai pertanggung 
jawabannya. ‘’Dan janganlah kamu mengikuti apa yang kamu tidak memiliki pengetahuan tentangnya. 
Sesungguhnya, pendengaran, penglihatan, dan hati, semua itu akan diminta pertanggungjawabannya.’’ 
(QS 17:36). “Tidak akan bergeser dua telapak kaki seorang hamba pada hari kiamat sampai dia ditanya 
(dimintai pertanggungjawaban) tentang umurnya kemana dihabiskannya, tentang ilmunya bagaimana 
dia mengamalkannya, tentang hartanya; dari mana diperolehnya dan ke mana dibelanjakannya, serta 
tentang tubuhnya untuk apa digunakannya.”[HR.Tirmidzi] “Dan seandainya pohon-pohon di bumi 
menjadi pena dan laut (menjadi tinta), ditambahkan kepadanya tujuh laut (lagi) sesudah (kering)nya, 
niscaya tidak akan habis-habisnya (dituliskan) kalimat Allah. Sesungguhnya Allah Maha Perkasa lagi 
Maha Bijaksana” (QS Luqmaan:27). Allah melipatgandakan (balasan) kepada siapa saja yang Allah 
kehendaki. Dan Allah Maha Luas lagi Maha Mengetahui.” (QS. Al-Baqarah [2]: 261) Hanya harta saja 
apabila diinfaqkan pasti akan diberi 700 kali lipat. 
Bagaimana dengan meluangkan waktu untuk suatu tujuan yang mulian dan lebih penting? Dalam 
hemat penulis, ini akan mendapatkan jauh lebih besar dan lebih mulia lagi dari pahala yang telah 
dijanjikan Allah Subhanahu wa Ta’ala. Allah Subhanahu wa ta’ala mengambil sedikit dari waktu, harta 
dan diri kita bukan karena Allah Subhanahu wa Ta’ala memerlukan itu semua, melainkan karena akan 
diganti dengan keni’matan yang kekal abadi di syurga. Setidaknya kita belajar menyerahkan semua 
yang diminta Allah Subhanahu wa Ta’ala sepenuh hati kita. Berangkatlah kamu baik dalam keadaan 
merasa ringan maupun berat, & berjihadlah kamu dgn harta & dirimu di jalan Allah. Yang demikian itu 
adl lebih baik bagimu, jika kamu mengetahui. ( QS. At-Taubah ayat 41 ) Dan orang-orang yang berjihad 
untuk (mencari keridhaan) Kami, Kami akan tunjukkan kepada mereka jalan-jalan kami. Dan sungguh, 
Allah beserta orang-orang yang berbuat baik. (QS. Al -Ankabuut ayat 69.) 
2. Tauhid sosial sebagai Filosofi Akuntansi Syariah
Solusi atas sekulerisasi tersebut adalah dengan cara melakukan dekonstruksi. Dekonstruksi 
adalah upaya memasukkan aspek lain (sang lain, sing liyan, sèlaèn, the others) pada sesuatu yang sudah 
ada sebelumnya tapi dianggap masih belum lengkap. Atau dalam bahasa posmodernisme adalah 
memasukkan sang lain yang berada di pinggiran pada sesuatu yang ada di pusat.
Dekonstruksi yang dimaksud di sini adalah sebuah metode yang digunakan untuk membentuk 
keutuhan.Dalam konteks ini, kita menggunakan filosofi tauhid.Tauhid secara umum dipahami 
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sebagai sebuah keyakinan yang mempercai adanya satu Tuhan dan menjadikanNya sebagai 
Dzat tempat manusia berlindung dan bergantung.Dalam arti yang lebih luas, tauhid berarti kesatuan 
segala hal (makhluk) dengan Allah (Mustofa 2005; 2014).Sehingga yang ada hanya Allah.Tidak ada yang 
lain (makhluk), kecuali hanya Allah (Al-Ikhlas 112: 1-4). Yang lain merupakan tajalliNya. Allah Maha 
Meliputi segala sesuatu (Fussilat 41: 54).
Secara ontologis, realitas alam, sosial, dan kehidupan manusia adalah satu kesatuan yang tidak 
terpisahkan dengan Allah.Semuanya adalah satu.Allah berada di mana saja dan kapan saja, yang 
juga berarti hukum-hukumNya atau firman-firmanNya meliputi segala sesuatu.Di alam semesta 
terhampar firman-firmanNya, dalam diri manusia juga terhampar firman-firmanNya, dalam interaksi 
sosial kehidupan manusia juga terhampar Firman-firman tersebut juga adalah satu kesatuan.Tidak 
ada yang terpisah di antara mereka sendiri dan juga tidak terpisah dengan Allah.
Secara epistemologis, pikiran manusia juga tidak pernah terpisah dengan firman Allah. 
Sehingga ilmu yang diperoleh dan dipahami manusia tidak pernah terlepas dari Allah. Karena 
semuanya dalam kesatuan, maka konsekuensi yang lain adalah adanya kesatuan dari berbagai bentuk 
kecerdasan manusia. Tidak ada keterpisahan antara bentuk kecerdasan yang satu dengan yang lain.
3. Nilai-Nilai Tauhid Dalam Perbankan Syariah 
i. LIABILITAS/KEWAJIBAN
Kewajiban harus didahulukan untuk dibayar. Membayar zakat memang bagian dari rukun Islam 
yang lima. Dan seorang yang menolak untuk membayar zakat, selain berdosa, juga dianggap telah 
menghujat kedaulatan umat Islam. Sehingga khalifah Abu Bakar As-Shiddiq ra memerangi orang-orang 
yang menolak untuk membayar zakat. Di sisi lain, yang namanya utang juga merupakan kewajiban yang 
wajib untuk dibayarkan. Sekadar untuk menggambarkan bagaimana urgensi dan pentingnya hukum 
membayar utang, bisa kita perhatikan ketentuan buat orang yang mati syahid.
Rasulullah SAW telah menetapkan bahwa seorang yang mati syahid dijanjikan Allah SWT bisa 
masuk surga tanpa hisab. Namun untuk itu ada syaratnya, yaitu bila masih punya utang, tetap saja 
tidak bisa masuk surga. Sampai dia menyelesaikan terlebih dahulu urusan utang-utangnya kepada 
sesama manusia.
Nah, kalau kedua kewajiban ini kita sanding, akan menjadi sebuah pertanyaan menarik, mana yang 
harus didahulukan dari keduanya? Apakah kita harus bayar utang dulu atau kira harus membayar zakat 
terlebih dahulu? Menurut Dr. Yusuf Al-Qaradawi dalam bukunya Fiqih Zakat adalah sebagai berikut:
Ringkasnya, di antara sekian banyak syarat yang disebutkan dalam kitab itu, salah satunya adalah 
bahwa harta itu telah melebihi kebutuhan dasar. Istilah yang dipopulerkan kitab itu adalah al-fadhlu 
‘anil alhajah al-ashliyah. Seandainya ada seseorang yang pada dasarnya punya harta melebihi nisab, 
namun kebutuhan dasarnya jauh lebih besar, maka harta itu harus untuk menutupi kebutuhan paling 
dasar terlebih dahulu. Bila masih ada sisanya, barulah dikeluarkan zakatnya.
Selain itu, pemilik harta itu terbebas dari beban harus membayar utang. Istilahnya as-salamatu 
minad-dain. Maksudnya, seseorang baru dibebani untuk berzakat manakala harta yang dimilikinya 
bebas dari hak milik ‘semu’ milik orang lain. Seorang yang berutang dan sudah jatuh tempo untuk 
membayarnya, jelas-jelas punya kewajiban nomor satu untuk membayar utangnya. Sedangkan kewajiban 
bayar zakat baru muncul manakala utang yang menjadi kewajiban membayar utangnya terlebih dahulu.
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ii. Ekuitas/Pemilik Modal
Modal / kekayaan merupakan kandungan adanya aset dan hutang. Oleh karena itu hasil bersihkan 
mesti dikeluarkan zakat untuk membersihkan nilai ekuitas yang dimiliki dan disalurkan kepada pihak-
pihak yang membutuhkan. Ini tidak lepar dari dua hal: pertama, tentang tujuan laporan keuangan 
perbankan syariah, yang meliputi: 1) Menyediakan informasi yg menyangkut posisi keuangan, kinerja 
serta perubahan posisi keuangan suatu entitas syariah yg bermanfaat bagi sejumlah besar pemakai 
dalam pengambilan keputusan ekonomi; 2) Meningkatkan kepatuhan terhadap prinsip syariah dalam 
setiap transaksi dan kegiatan usaha; 3) Informasi kepatuhan entitas syariah terhadap prinsip syariah, 
serta informasi asset, kewajiban, pendapoatan dan beban yang tidak sesuai dengan prinsip syariah bila 
ada yg dalam perolehan dan penggunaannya; 4) Informasi untuk membantu mengevaluasi pemenuhan 
tanggung jawab entitas syariah terhadap amanah dalam mengamankan dana, menginvestasikannya 
pada tingkat keunmtungan yg layak: 5) Informasi mengenai keuntungan investasi yg di peroleh penanam 
modal dan pemilik dana syirkah temporer dan inform,asi mengenai pemenuhan kewajiban, (obligation) 
fungsi sosial entitas syariah. Termasuk pengelolaan dan penyaluran zakat, infak, sedekah dan wakaf.
Kedua, Tujuan akuntansi syariah, yakni segala aturan yg diturunkan Allah SWT dalam Islam 
mengarah pada tercapainya kebaikan kesejahteraan. Setidaknya, 3 sasaran hukum dalam Islam yg 
menunjukannya sebagai rahmat bagi seluruh alam semesta dan isinya: 1) Penyucian jiwa agar setiap 
muslim bisa menjadi sumber kebaikan bagi masyarakat dan lingkungannya; 2) Tegaknya keadilan di 
dalam masarakat; 3) Tercapainya maslahah (puncak sasaran) Selamat agama, jiwa, akal, keluarga dan 
keturunannya, harta benda.
4. Wujud aplikasi tauhid sosial.
 Akidah, sebagaimana telah kita pahami bersama, adalah ajaran Islam yang berkaitan dengan 
masalah keyakinan. Mengapa keyakinan? Karena ruang lingkup akidah banyak berkaitan dengan hal-hal 
gaib yang mengutamakan keyakinan sebagai perangkat utama untuk menerima dan memahaminya, 
ketimbang analisa rasional. Kemudian dalam masalah akidah ini, tauhid merupakan pembahasan 
utamanya. 
Tauhid dalam Islam merupakan ajaran pokok yang harus dipahami dan diamalkan oleh semua 
pemeluknya. Lebih dari itu, tauhid harus tercermin dalam kehidupan sehari-hari. Tanpa penghayatan 
dan pengamalan, tauhid hanya perbincangan omong kosong yang tak ada dampaknya bagi diri kita, 
apalagi di hadapan Allah. Makna Tauhid Tauhid berasal dari kata wahhada-yuwahhidu-tauhiidan 
yang artinya adalah satu/esa. Dalam ajaran Islam, tauhid terwadahi dalam kalimat laa ilaaha illallah 
(tiada Tuhan selain Allah). Tauhid artinya mengesakan Allah. Lawan dari tauhid adalah musyrik 
(menyekutukan) Allah. Dalam budaya tertentu terkadang kita melihat masih ada orang yang Islam, 
mungkin juga shalat, tapi ia ternyata masih juga melakukan sesaji untuk memuja sesuatu yang menurut 
mereka juga mempunyai kekuatan gaib. Yang begini ini syirik, dosa besar. Semua ini adalah kemusyikan 
yang tak pernah diajarkan Nabi Muhammad SAW. 
Ulama, secara umum, membagi tauhid ke dalam 4 (empat) dimensi/katagori utama. Pembagian 
ke dalam 4 dimensi/katagori ini didasarkan atas pertimbangan bahwa dalam 4 dimensi utama inilah 
manusia harus mempunyai sikap tauhid kepada Allah dan dalam 4 dimensi ini manusia seringkali 
melalaikan Allah. Keempat dimensi ini adalah: Pertama, tauhid uluhiyyah, yaitu meyakini bahwa 
hanya Allah-lah Dzat Tuhan yang benar (haq) dan wajib disembah dan melakukan penyembahan/
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pemujaan hanya kepada-Nya. Orang-orang yang melakukan penyembahan selain kepada Allah atau 
menduakan Allah berarti melakukan kesalahan/kesesatan karena melakukan hal yang bertentangan 
dengan tauhid uluhiyyah. 
Kedua, Tauhid rububiyyah, yaitu meyakini bahwa Allah-lah yang menciptakan makhluk dan 
mengatur seluruh realitas kehidupan. Benar bahwa dalam kehidupan ini ada hukum alam, ada hukum 
sebab-akibat, tapi semuanya tetap berada dalam pengaturan Allah. Orang-orang yang meyakini bahwa 
realitas kehidupan ada dengan sendirinya dan segala sistem kehidupan berjalan tanpa ada kendali dan 
pengaturan dari Allah berarti dia melakukan kesalahan/kesesatan dan bertentangan dengan tauhid 
rububiyyah. 
Ketiga, Tauhid mulkiyyah, yaitu meyakini hanya Allah-lah penguasa yang wajib ditaati segala 
aturannya. Orang-orang yang memuja dan mensakralkan pemimpin apalagi sampai mentaati 
perintahnya yang bertentangan dengan aturan Allah berarti ia melakukan kesalahan/kesesatan dan 
bertentangan dengan tauhid mulkiyyah.
Keempat, tauhid asmawa sifat, meyakini bahwa Allah mempunyai nama dan sifat-sifat sebagaimana 
dijelaskan oleh Allah sendiri dalam kitab suci al-Quran dan melalui penjelasan Nabi Muhammad SAW 
(dalam al-Hadis) Karena itulah syahadat harus memenuhi tiga syarat: mengikrarkan secara lisan (iqrarun 
billisan), meyakini dalam hati (tashdiqun biljanan), melakukan dengan anggota tubuh (wa ‘amalun bil 
arkan). Membaca dua kalimat syahadat merupakan pengucapan syahadah dalam lisan. Ucapan ini tak 
ada gunanya jika tidak diyakini dalam hati. Kemudian keyakinan juga tak ada gunanya jika tak diikuti 
dengan ketaatan melakukan semua perintah Allah dengan segenap jiwa dan raga. Dengan demikian, 
syahadah juga merupakan janji awal bagi seorang hamba untuk mentaati perintah-perintah Allah SWT. 
Implementasi Tauhid Dalam Kehidupan Umat Islam termasuk yang mayoritas di negeri ini. Tapi 
diantara yang banyak itu, berapa yang benar-benar mengimplementasikan ketauhidan dan syahadahnya 
itu. Apakah dengan pemenuhan syarat-syarat di atas belum cukup untuk dikatakan bahwa ketauhidan 
dan syahadah kita sudah terimplementasikan dalam kehidupan sehari-hari? Betul, belum cukup. 
Mengapa? Jawabnya ada dua hal: pertama, terkadang semua ketaatan yang kita jalani berjalan sebagai 
ritual-formal belaka. Jadi semua ketaatan yang dijalankan semacam rutinitas saja. Ini adalah tingkatan 
yang paling dangkal; Kedua, terkadang keimanan dan ketaatan dihayati sebagai doktrin metafisis yang 
hanya berkaitan dengan alam akhirat. Akibatnya ketaatan dan keimanan malah menjauhkan manusia 
dari realitas kehidupannya dan abai terhadap kehidupan sehari-hari. Lantas bagaimana wujud tauhid 
yang terimplementasi dalam kehidpuan sehari-hari? 
Ketauhidan yang terimplementasikan dalam kehidupan sehari-hari adalah ketauhidan yang 
mempertautkan kehidupan keseharian manusia dengan kekuasaan Allah (trensendensi kehidupan) 
atau mentarnsformasikan ketauhidan/keimanan kepada Allah dalam kehidupan sehari-hari atau 
yang disebut dengan tauhid sosial. Jadi kata kuncinya ada pada dua hal: 1) transformasi ketauhidan, 2) 
transendensi kehidupan. Mari kita bahas satu per satu. Pertama, transformasi ketauhidan. Tarnsformasi 
ketauhidan adalah mewujudkan ketauhdian kepada Allah dalam bentuk amal nyata dalam kehidupan 
sehari-hari. Karena kita menyadari betul bahwa Allah senantiasa bersama kita, maka kita senantiasa 
menjaga perilaku kita dari hal-hal buruk misalnya kesombongan, berbuat zalim, merugikan orang 
lain, dan seterusnya. Sebaliknya, kita selalu terdorong unatu melakukan hal-hal yang baik misalnya 
bersikap ramah, menolong orang lain, peduli, empati pada sesame, dan setersunya. Intinya kehadiran 
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kita di tengah-tengah masyarakat benar-benar membawa manfaat bagi orang lain. Kedua, transendensi 
kehidupan. 
Transendensi kehidupan adalah upaya mengaitkan semua dinamika kehidupan ini dengan Allah 
SWT. Allah hadir sebagai pengawas kehidupan kita, sebagai tempat bersandar, meminta, bersyukur 
dan hal lain yang terjadi dalam kehidupan sehari-hari. Saat kita menerima rezeki, pertolongan, bahkan 
bencana semuanya selalu terkait dengan Allah. Allah-lah yang memudahkan semuanya melalui tangan 
hamba-hamba-Nya. Terkadang kita hanya berterima kasih pada manusia. Kita tak pernah sadar bahwa 
Allah-lah yang mengetuk hatinya. Allah-lah yang memudahkan semuanya untuk kita. Jadi seharusnya, 
pertama kali yang kita beri ucapan terima kasih adalah Allah. Baru manusia. Demikian juga misalnya 
kita menerima musibah. Musibah harus menyadarkan kita bahwa itu adalah ujian, peringatan, atau 
bahkan azab dari Allah. Intinya semuanya perilaku kehidupan ini, kecuali ada ikhtiar lahiriah dan 
jawaban-jawaban rasional yang tak boleh ketinggalan harus dihubungkan dengan Allah. Jika kita 
membutuhkan pertolongan, jika kita punya masalah, jika kita ingin berbagi cerita, dan seterusnya, maka 
Allah-lah pihak pertama yang kita jadikan tempat berbagi, tempat memohon, dan tempat melabuhkan 
perasaan. Mengapa? Karena Dia-alah Yang Maha Mendengar dan Dia-lah Yang Maha Peduli.
IV. KESIMPULAN
Sebagai simpulan penelitian menunjukkan bahwa nilai-nilai tauhid ditemukan dalam laporan keuangan 
lembaga syariah. Kandungan nilai tauhid diungkapkan dalam bentuk aset, liabiliti dan ekuitas. 
Hasil penelitian juga menunjukkan bahwa laporan keuangan lembaga perbankan syariah merupakan 
realisasi dari keyakinan, keimanan dan ketaqwaan kepada Allah SWT melalui penyajian nilai yang 
tertera pada setiap laporan keuangan bahwa keseluruhannya hanyalah bersifat titipan dari Allah SWT. 
Dengan demikian, lembaga keuangan syariah benar-benar telah menyampaikan realitas spiritual 
(Islam).
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Abstrak
Momentum hubungan Malaysia-Indonesia banyak dipengaruhi oleh elemen sejarah, kepentingan nasional 
dan persekitaran politik internasional. Kekuatan hubungan di antara kedua buah negara sebenarnya terletak 
pada soal bangsa serumpun yang disifatkan sebagai “satu keluarga dua negara”. Namun begitu keunikan 
hubungan dua negara serumpun ini turut digambarkan oleh beberapa konflik yang sering kali silih berganti. 
Kepentingan nasional merupakan faktor penting yang mengheret Malaysia dan Indonesia dalam kancah 
pertelingkahan sebagaimana yang pernah tercetus sebelum ini dalam Konfrontasi Indonesia-Malaysia 1963-
1966. Kertas kerja ini membincangkan tentang momentumbdan dinamika hubungan Malaysia-Indonesia 
sejak zaman penjajahan British sehingga ke awal kemerdekaan Malaysia. Penekanan diberikan kepada 
kepentingan Indonesia sepanjang sejarah perhubungan awal dengan Malaysia. Kajian menunjukkan 
Indonesia banyak memberikan sumbangan kepada pembinaan negara-bangsa Malaysia dari sudut wawasan 
bernegara, pembinaan negara dari segi akademik, Bahasa dan budaya. Namun demikian Indonesia juga 
merupakan sebuah negara yang mencatatkan sejarah konflik paling besar dengan sejarah hubungan 
luar Malaysia apabila mereka melancarkan dasar Konfrontasi 1963-1966. Penamatan Konfrontasi telah 
membolehkan kedua-kedua negara menilai semula hala tuju hubungan dua hala negara yang membawa 
kepada pemikiran pembentukan kesatuan serantau iaitu ASEAN. Kertas kerja ini menggunakan pendekatan 
historiografi dan sebahagian besar bahan-bahan rujukan merupakan sumber primer iaitu rekod-rekod British 
yang telah dirujuk di British National Archive, Kew, London dan Arkib Negara Malaysia, Kuala Lumpur. Di 
samping itu sumber-sumber sekunder yang terdiri daripada artikel jurnal, buku-buku dan laporan akhbar.
Pengenalan
Malaysia dan Indonesia sejak awal lagi merupakan negara serumpun yang berkongsi banyak perkara baik dari segi bangsa, bahasa, budaya, sejarah dan agama. Perkara ini tergambar dengan jelas dalam perkembangan sejarah Nusantara. Pemisahan perkongsian latar sejarah dan budaya 
di antara kedua-dua buah negara kemudiannya terbentuk berikutan dengan kehadiran kuasa penjajah 
di rantau ini. Perkongsian ini diulas oleh Mezerik yang antara lain menyatakan:
The name Malaysia itself, in part, a return to the past since that name, until the later colonial period, was used 
to describe Malaya, the Indonesian islands and the Philippines. Before European colonialization and Chinese 
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and Indian immigration, the peninsula, the 3,000 islands of Indonesia and 7,000 islands of the Philippines, 
were populated by people of the same stock and during successive periods came under the same empires.1
Selain dari itu kedua-dua buah negara menjadi entiti dalam rantau yang sama yang menyebabkan 
mereka berkongsi beberapa kepentingan yang sama terutama dari segi kestabilan ekonomi, politik dan 
keselamatan. Keserumpunan ini juga menjadi pengikat utama Hubungan awal Malaysia- Indonesia 
selepas negara mencapai kemerdekaan banyak dicorakkan oleh sentimen bangsa serumpun, persamaan 
bahasa, budaya dan agama. Malaysia banyak mengambil contoh-contoh dari Indonesia dalam pelbagai 
aspek. Indonesia merupakan negara bukan ahli Komanwel pertama yang mempunyai perwakilan 
dari Malaysia setelah Malaysia mencapai kemerdekaan pada 31 Ogos 1957. Selain dari itu kedua-dua 
buah negara menjadi entiti dalam rantau yang sama yang menyebabkan mereka berkongsi beberapa 
kepentingan yang sama terutama dari segi kestabilan ekonomi, politik dan keselamatan. Pada 17 April 
1959, Perjanjian Persahabatan telah ditandatangani oleh kedua-dua buah negara. Hubungan akrab 
perhubungan antara dua buah negara tergambar dalam banyak keadaan. Indonesia mendapat tempat 
yang istimewa dalam hubungan luar Tanah Melayu. Jika diteliti dari segi dasar luar Malaysia, hubungan 
antara kedua-dua negara penting kerana selain dari negara berjiran, Malaysia dan Indonesia mempunyai 
ikatan persamaan yang jelas dari segi budaya, bangsa dan agama2.
Daripada Hubungan “Evil Necesity” kepada “Abang – Adik”
Hubungan awal sebelum mencapai kemerdekaan banyak dipengaruhi oleh kepentingan kuasa 
penjajah di Malaysia dan Indonesia. Bagi British di Tanah Melayu3, agenda kerjasama terbesar dengan 
kuasa Belanda di Indonesia tertakluk kepada agenda penerusan kuasa colonial atau sekurang-kurangnya 
legasi mereka di seluruh rantau Pasifik. Dalam pada itu, Indonesia sangat penting bagi perdagangan 
British di rantau ini. Ini kerana Indonesia merupakan pembekal bahan mentah yang penting bagi 
pelabuhan Singapura dan juga kawasan pasaran yang sangat berpotensi bagi British4. Pada 23 Mac 1948 
satu perjanjian perdagangan telah ditandatangani antara British dan Belanda (di Indonesia). Rekod 
British antara lain menyatakan:
The Netherlands and United Kingdom Governments, recognizing the importance of confining trade between the 
Netherlands Indies on the one side and Singapore and the Federation of Malaya on the other through normal 
legal channel, in particular with a view to preventing transfers between their area which do not serve direct 
and useful economic commercial purpose…5
Kepentingan Indonesia juga sangat penting bagi memajukan pelabuhan Singapura kerana sebagai 
pelabuhan yang strategik yang memerlukan bekalan bahan-bahan mentah dari wilayah sekitar. 
Sehubungan dengan itu, kedudukan Indonesia dalam konteks ini sangat bertepatan kerana negara 
ini merupakan pembekal bahan-bahan mentah seperti hasil pertanian, kayu-kayan, logam dan lain-
lain lagi.
Hubungan perdagangan antara Malaysia-Indonesia juga tetap berjalan dengan baik walaupun 
setelah berlakunya pemindahan kuasa Belanda kepada kerajaan Indonesia pada tahun 1949. 
1 A.G. Mezerik, Malaysia-Indonesia Conflict Creation of Malaysia-Indonesia’s Confrontation Policy-Philippines and Indonesian Claims-UN 
Involvement-Indonesian Withdrawal from UN-Roles of UK, US, USSR and China, International Review Service, New York, 1965, hal. 6.
2 Siri ucapan Tunku Abdul Rahman Putera Al-Haj 1959-1960, TAR:2:11, Arkib Negara Malaysia, Kuala Lumpur, 1985.
3 Nama Malaysia sebelum mencapai kemerdekaan.
4 CO 10/1610, laporan dari T.M. Hart. AG. Director of Commerce & Industry, Singapore, 4 August, 1955, NA, London.
5 CO 10/1610, Netherlands Indies and Malaya. Agreed minute, copy: (1) in CSO: 01009/52 (146A) in CSO: 01131/47, 1947, NA., London.
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Contohnya pada tahun 1950, eksport Britain ke Indonesia bernilai kira-kira 5.8£ juta. Ia merupakan 
nilai bagi barangan besi dan keluli, peralatan mesin, kenderaan, kain serta ubat-ubatan. Sementara itu 
import British dari Indonesia pada tahun 1950 pula berjumlah 8.12£ juta yang terdiri dari bahan-bahan 
hutan, getah asli dan minyak serta hasil-hasil pertanian6. Walaupun urusan perdagangan berjalan 
dengan baik, namun menurut British terdapat beberapa masalah lain terutama berhubungan dengan 
kualiti budaya kerja pegawai-pegawai Indonesia sebagaimana yang dinyatakan dalam petikan di bawah:
The trouble is to make contact with them and bring them to decision. They too have to compromise. The next 
layer is able but not good. They are intensely nationalistic and have no doubt about their own ability. Many 
are characterized by the desire to what can only be called “outsmart” the representatives of other nations. 
Some of their conceptions particularly as regards the power and importance of Indonesia in international 
matters, are naïve in the extreme. The position is not helped by the presence of Dutch advisers who, from all 
accounts, are largely anti-British. Fortunately they are a dying race. Lower down it is merely a tale of inefficiency, 
peculation and unbelievable corruption.7
Dalam pada itu juga hubungan dagang antara Singapura dengan Indonesia juga sering berdepan dengan 
masalah apabila Singapura didakwa oleh pihak Indonesia menjadi pusat penyeludupan barang-barang 
dari Indonesia.8
Selain dari itu dasar British terhadap Indonesia dalam dekad 40-an dan 50-an juga berkait dengan 
hubungan para nasionalis awal Tanah Melayu yang disifatkan sebagai golongan kiri oleh British 
seperti Ibrahim Yaakub dengan pemimpin-pemimpin revolusi Indonesia seperti Sukarno dan Hatta. 
Ibrahim Yaakub pernah bertemu dengan Sukarno dan Hatta di Taiping, Perak pada tahun 1945 bagi 
membincangkan tentang kemerdekaan Bersama Malaya dan Indonesia bagi menjayakan gagasan 
Melayu Raya. Perbincangan ini diadakan sebelum pertemuan kedua-dua pemimpin Indonesia dengan 
Marshal Terauchi iaitu Ketua Komander Jepun di AT di Saigon pada 12 Ogos 1945.9
Kecenderungan pemimpin Indonesia untuk terlibat dalam perkembangan politik kiri Malaya 
sebenarnya membimbangkan British. Dalam masa yang sama, pihak British mendapati kumpulan 
sayap kiri dalam kerajaan Indonesia juga sedang memperkukuhkan sokongan mereka ke atas barisan 
sayap kanan dalam pentadbiran Kuala Lumpur sejak beberapa tahun kebelakangan ini bagi kembali 
menanamkan pengaruh Indonesia dalam kerajaan Malaysia. Selain dari itu, sebahagian besar dari 
ahli kabinet Indonesia yang berhaluan kiri didakwa oleh British telah memberikan sokongan secara 
terbuka kepada Parti Komunis Malaya (PKM) baik semasa ia masih diiktiraf oleh kerajaan British 
mahupun semasa melancarkan pemberontakan bersenjata. Pihak British juga mendapati kumpulan 
sayap kiri Indonesia lebih memilih untuk memberikan sokongan kepada parti-parti pembangkang 
di Tanah Melayu berbanding dengan Parti Perikatan (gabungan UMNO-MCA-MIC). Sehubungan 
dengan perkembangan ini juga Parti Ra’yat dan Parti Buruh Tanah Melayu lebih banyak mengambil 
pendekatan yang diamalkan oleh Indonesia berbanding dengan bersetuju dengan program-program 
yang dijalankan oleh Kerajaan Persekutuan Tanah Melayu. Kerajaan Indonesia juga mungkin akan 
memberikan sokongan kewangan kepada barisan parti pembangkang dalam pilihan raya di Malaysia 
pada masa depan10.
6 CO 825/1248/1, Draft. Exchanges of notes United Kingdom and Indonesia, (tanpa tahun), NA., London.
7 CO 10/1610, Laporan dari T.M. Hart. AG. Director of Commerce & Industry. Singapore. 4 August. 1955, NA., London.
8 (DO35/9879, 20 Mac 1959).
9 Untuk keterangan lanjut, lihat, J.de Ve Allen, The Malayan Union, South-east Asia Studies, Yale University, 1967, h. 28.
10 DO35/9879, Surat dari Leslie Fry di Jakarta kepada Selwyn Lloyd. (11212/59), dispatch no. 38 (E). 20 Mac, 1959, NA., London.
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Persekitaran hubungan secara tidak langsung yang sedang berlaku telah mendorong Jabatan Luar 
British di London mengarahkan satu penyelidikan untuk mengkaji hubungan Indonesia dan Tanah 
Melayu. Ia telah dijalankan oleh Jabatan Penyelidikan Hubungan Luar British yang bertajuk “Future 
Relations between Indonesia and the Federation of Malaya”. Kajian ini antara lain mendapati bahawa 
tidak dapat dinafikan kerajaan Indonesia berminat untuk menarik Tanah Melayu ke dalam skim ‘Greater 
Indonesia’. Bagi British, Malaya merupakan matlamat jangka panjang Indonesia kerana dalam masa 
terdekat Indonesia sedang merencanakan kemasukan Irian Barat ke dalam skim tersebut.11
Dalam masa yang sama juga Sukarno secara rasmi telah mengisytiharkan Borneo sebagai salah 
sebuah wilayah dalam Kepulauan Nusantara Indonesia (Indonesian archipelago). Perkara ini dicatat oleh 
Mcintyre iaitu; “In his speech on 1 June, Sukarno declared that a nationality consisted of the inhabitants of 
a God-ordained geographical unity such as the Indonesian archipelago! Although he specifically included 
all of Borneo and Irian (New Guinea) within this ‘unity’…12
Ironinya, dalam pada dakwaan Indonesia berminat untuk bergabung dengan Malaya muncul 
tuduhan dari pihak Indonesia tentang penglibatan Malaya para pemberontak PRRI/PERMESTA yang 
berlangsung di Sumatera. Indonesia mendakwa Malaysia merupakan pihak ketiga yang memberikan 
bantuan kepada kumpulan ini. Namun ia dinafikan oleh kerajaan Malaysia sebagaimana yang dipetik 
oleh Mezerik, “Malaysia for its part elaborated, maintaining that in the 1958 rebellion the Malayan 
Government “was most scrupulous in its efforts to be free from any involvement in the internal affairs 
of Indonesia.13 Dalam suasana tersebut, Indonesia dan Malaysia telah menandatangani Perjanjian 
Persahabatan pada April 1959. Artikel pertama perjanjian tersebut menyatakan; shall respect the 
independence and sovereignty of each other and shall strive to maintain the traditional, cultural and 
historic ties that have bound them together.”14
Ternyata isu PRRI/PERMESTA merupakan duri dalam daging dalam hubungan awal Malaysia-
Indonesia. Indonesia seterusnya menuduh Tunku cuba menggunakan Sumitro Djojohadikusumo 
iaitu salah seorang pemimpin PRRI untuk memusuhi Indonesia. Tunku menafikan tuduhan ini dan 
menyatakan pendirian yang berbunyi; “I have never spoken at any time with any so- called Indonesian 
rebel leader, nor have any plan in my head to set up a Malayan Islamic in Southeast Asia.”15
Namun kedudukan geografi Malaysia yang bersempadan dengan Indonesia menyebabkan perairan 
negara ini menjadi laluan utama para pemberontak. Bagi mengatasi masalah ini kerajaan Tanah 
Melayu mewajibkan penggunaan visa bagi para pelawat Indonesia yang ingin memasuki Tanah 
Melayu dan Singapura. Namun peraturan ini didapati telah menyusahkan para pelawat dan pedagang 
yang berdagang dengan pulau itu.16 Selain dari itu Indonesia mendakwa pihak pemberontak telah 
menggunakan kawasan perairan dan pelabuhan Tanah Melayu bagi menyeludup komoditi getah dan 
kelapa kering. Selain dari itu pelabuhan Tanah Melayu juga dikatakan sebagai membenarkan pelabuhan-
pelabuhan digunakan oleh pihak Barat dalam menyalurkan bantuan kepada pihak pemberontak untuk 
11 DO 35/9951. Future Relations Between Indonesia and Federation of Malaya. Pejabat Luar Steering Committee Paper. LR 20/17, 7 April, 
1959, NA., London.
12 Mcintyre. A., “The ‘greater Indonesia’ idea of nationalism in Malaya and Indonesia” Modern Asian Studies. 7: 1973, hal. 74.
13 Mezerik, Malaysia-Indonesia Conflict, hal. 9.
14 Lampiran C, Perjanjian Persahabatan Antara Malaysia dan Indonesia, 1959, dalam Mezerik, hal. 9.
15 (Siri ucapan-ucapan YTM Abdul Rahman Putra Al-Haj 1959-1960, TAR:3:1: 59, Arkib Negara Malaysia, Kuala Lumpur, 1985.
16 DO 35/9951, Telegram dari Sir W. Goode di Singapura kepada Setiausaha Negara bagi Tanah Jajahan. No. 130. 4 Mei, 1959, NA., London.
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menentang kerajaan Indonesia.17 Dakwaan ini dikuatkan lagi oleh keengganan pihak Tanah Melayu 
untuk menyerahkan rakyat Indonesia yang didakwa sebagai pemberontak PRRI yang ditangkap di 
perairan Tanah Melayu.18
Walaupun Malaysia menafikan penglibatan mereka dalam membantu para pemberontak, namun 
Indonesia enggan menerima penafian tersebut, malah menganggap Malaysia telah mengkhianati rasa 
hormat Indonesia yang selama ini menganggap Malaysia sebagai “saudara.”19
Bagi Malaysia pula adalah sukar untuk membantu para pelarian Sumatra kerana mereka telah 
berada di perairan antarabangsa semasa melarikan diri dari pemerintah Indonesia. Dalam pada itu 
juga, persamaan bangsa yang agak lebih dekat dengan bangsa Melayu di Malaysia yang bersifat 
lebih kemelayuan dan mempunyai banyak persamaan dalam fahaman politik berbanding dengan 
etnik Jawa di pulau Jawa yang juga didakwa lebih cenderung kepada faham komunis.20
Secara umumnya soal minat Indonesia ke atas hal ehwal dalaman Malaysia dan perkaitan Malaysia 
dalam masalah dalaman Indonesia merupakan duri dalam daging dalam hubungan kedua-dua buah 
negara. Ia juga sekaligus menampakkan hubungan dua negara serumpun ini tidak berjalan dengan baik. 
Latar belakang utama kepada hubungan tersebut juga lebih merujuk kepada perbezaan pendekatan 
politik di antara Tunku Abdul Rahman Putera Al-Haj yang secara jelas pro- Barat dan anti-komunis 
manakala Sukarno yang begitu kritis terhadap Barat dan lebih condong kepada sosialis dan komunis. 
Pendekatan kurang mesra Indonesia terhadap Malaysia juga dipengaruhi oleh dominasi komunis dalam 
perkembangan politik di negara itu terutama dalam tahun 1957 dan era 1960-an. Sehubungan dengan 
itu juga Indonesia juga mempunyai hubungan yang cukup rapat dengan kuasa China dan Rusia yang 
pada masa itu mengetuai paksi komunis antarabangsa berbanding dengan Malaysia yang menjadi 
sekutu British dan menentang China. Pendirian Malaysia ini lebih disebabkan oleh pengalaman negara 
dalam menentang Parti Komunis Malaya (PKM) sepanjang tempoh Darurat 1948-1960.
Selain dari itu juga persaingan personaliti antara kedua-dua pemimpin juga menyumbang kepada 
hubungan semasa Malaysia-Indonesia sebelum meletusnya Konfrontasi. Menurut Nathan Dalam soal 
ini beliau meletakkan dirinya sebagai pemimpin unggul dari sebuah negara yang telah lama merdeka 
dan mempunyai penduduk yang paling ramai di Asia Tenggara. Usaha Tunku untuk cuba menjadi 
perunding dalam konflik Indonesia dan Belanda dalam isu Irian Barat juga ditafsirkan oleh Sukarno 
sebagai bertujuan untuk menonjolkan diri di peringkat antarabangsa. Sukarno dalam masa yang 
sama merupakan seorang pemimpin yang terkenal di kalangan negara-negara dalam pertubuhan 
Afro-Asia.21 Perkara ini boleh dikaitkan dengan pandangan Nasution yang menyatakan bahawa faktor 
peribadi sebagai punca Indonesia menentang penubuhan Malaysia.22 Menurut Ott, perkara tersebut 
merupakan faktor yang mencetuskan konflik bagi kedua-dua negara walaupun pada dasarnya 
Malaysia ikhlas dalam hubungan dengan Indonesia.23 Kemuncak kepada beberapa rentetan konflik 
17 J. Van der Kroef, “Indonesia, Malaya and Borneo Crisis,” Asian Survey. 25:4. April 1963, hal. 165.
18 Kertas Putih Kerajaan Malaysia, Malaya-Indonesia Relations. (1963). Kuala Lumpur: Jabatan Penerangan Malaysia. 31 Ogos 1957- 15 
September 1963.
19 (Liow, 2005) 
20 (A1838 3006/4/7 part 1, 1958).
21 K.S. Nathan, “Nationalism and Foreign Policy: The Case of Indonesia Under Sukarno.” Nusantara. 10. Dewan Bahasa dan Pustaka, 
Kuala Lumpur, 1973, hlm. 31.
22 Nik Anuar Nik Mahmud (2000). Konfrontasi Malaysia-Indonesia. Penerbit Universiti Kebangsaan Malaysia, Bangi, 2000, hlm. 100. 
23 Marvin, C Ott, “The source and content of Malaysian foreign policy towards Indonesia and the Philippines: 1957-1965”, Ph.D. Political 
Science. International law and relations, The John Hopkins University.1971, hlm. 98.
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tersebut akhirnya telah mencetuskan dasar konfrontasi oleh Indonesia terhadap Malaysia pada tahun 
1963.
Konfrontasi Indonesia-Malaysia 1963-1966
Sebagaimana yang dinyatakan oleh Ott, hubungan Malaysia-Indonesia sebelum konfrontasi tidak 
pernah berjalan dengan baik.24 Dalam pada itu, walaupun dalam beberapa keadaan Indonesia 
menunjukkan beberapa kerjasama dan memberikan bantuan kepada Malaysia tetapi perkara tersebut 
dilihat oleh British sebagai tindakan yang tidak ikhlas. British juga turut bimbang dengan minat Sukarno 
terhadap isu-isu kewilayahan dan perkara ini menjadi kebenaran apabila kemudiannya pemimpin 
Indonesia itu mengisytiharkan konfrontasi ke atas Malaysia.
Konfrontasi Malaysia-Indonesia telah tercetus berikutan dengan penubuhan Malaysia pada 16 
September 1963. Walaupun ia merupakan perkara dalaman bagi Malaysia, Indonesia mendakwa 
penubuhan Malaysia merupakan satu agenda Barat yang bertujuan mengepung Indonesia; “The Jakarta 
regime has often said, ad nauseum, that neo-colonialist Malaysia is a threat to Indonesia and that Malaysia 
was being form to encircle Indonesia”.25 Semasa mengumumkan konfrontasi ke atas Malaysia, Menteri 
Luar Indonesia iaitu Dr. Subandrio antara lain menuduh, “Konfrontasi menentang Malaysia kerana 
Malaysia merupakan sebagai “pengikut setia” kepada neo-kolonialisma dan neo- imperialisma....”26 
dan menyifatkan penubuhan Malaysia sebagai “the marriage between Malay feudalism and British 
imprealism”27.
Indonesia akhirnya mengisytiharkan konfrontasi ke atas Malaysia pada 20 Januari 1963.28 Pada 
31 Januari 1963 Duta Malaysia di Indonesia iaitu Dato’ Kamaruddin Haji Idris dipanggil pulang ke 
Malaysia.29 Pencerobohan pertama Indonesia ke atas wilayah Malaysia dilakukan terhadap balai polis 
Tebedu, Sarawak pada 12 April 1963 dan menyebabkan seorang terbunuh.30 Indonesia kemudiannya telah 
memutuskan hubungan diplomatik dengan Malaysia pada 16 September 1963 iaitu tarikh penubuhan 
Malaysia. Bagi menunjukkan penentang Indonesia ke atas penubuhan Malaysia juga Sukarno telah 
mmengisytiharkan “Ganyang Malaysia.” Dalam ucapannya Sukarno menyatakan bahawa “Ganyang 
Malaysia” bertujuan untuk menamatkan projek neo-kolonialisme yang menggunakan penubuhan 
Malaysia dan Indonesia akan berjuang bagi mencapai matlamat tersebut.31
Bangunan kedutaan Malaysia di Jakarta telah dibakar dan pada 17 September 1963 Malaysia telah 
memutuskan hubungan diplomatik dengan Indonesia dan Filipina.32 Selain dari itu juga bangunan 
Kedutaan British di Jakarta dan beberapa bangunan syarikat British juga turut menjadi sasaran rakyat 
Indonesia. Malaysia membalas tindakan konfrontasi Indonesia dengan cara menyekat penghantaran 
semua jenis barang melalui pengangkutan udara dan laut ke Indonesia.33 Sejak 16 Januari 1963 hingga 
27 Mac 1963, Indonesia telah melancarkan 50 serangan ke atas Malaysia. Sehubungan dengan itu, 
24 Ibid.
25 (Leifer, 1983).
26 M. Ghazali Shafie 1982.
27 (Leifer, 1983).
28 CO 1030/1417, telegram dari Leslie Fry ke Pejabat Luar, no. 54, 21 Januari 1963.
29 The Straits Times, 31 Januari 1963, hal. 1.
30 DO 169/75, telegram dari Kuala Lumpur ke CRO, no. 170, 2 Februari 1963.
31 Antara News Bulletin, 2 Mei 1965, hlm. 1.
32 The Malay Mail, 17 September 1963, hlm. 1.
33 FO 371/176482, Majlis Keselamatan Negara, memorandum from Minister of Defence, bilangan 68/10/64.
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Malaysia telah mengemukakan bantahan kepada Setiausaha Agung Pertubuhan Bangsa-Bangsa Bersatu 
U-Thant. Sukarno seterusnya mengisytiharkan Dwi Komando Rakyat (DWIKORA) pada 3 Mei 1964 
yang bertujuan mempertingkatkan pertahanan Indonesia dan membantu pemberontak di Malaya, 
Singapura, Sabah dan Sarawak bagi mengganyang Malaysia (Syed Othman, 1999). Selanjutnya pada 
Julai dan Ogos 1964, tentera-tentera Indonesia melakukan pendaratan dan serangan ke atas Johor dan 
Singapura.34 Nelayan-nelayan Malaysia juga turut menjadi mangsa tentera-tentera Indonesia yang telah 
menceroboh perairan negara. Keselamatan negara telah menerima ancaman yang serius dari Indonesia.
Sebenarnya sebelum pertelingkahan secara terbuka ini, banyak usaha-usaha diplomatik yang 
dijalankan tetapi gagal seperti Persidangan Bangkok dan Persidangan Puncak di Tokyo pada 20-21 
Jun 1964. Ia termasuk juga usaha untuk mengadakan satu pertubuhan serantau yang merangkumi 
Malaysia, Filipina dan Indonesia dalam Maphilindo tetapi gagal. Sukarno menolak sama sekali untuk 
bertemu dengan Tunku. Kata beliau, “I don’t want to see or meet Tunku Abdul Rahman This means that 
I will not be going to Tokyo to hold negotiations with Tunku Abdul Rahman at this moment. ”35
Serangan oleh pihak Indonesia dilakukan oleh mereka yang terdiri dari Tentera Nasional Kalimantan 
Utara (TNKU) yang telah mendarat di Sarawak pada 12 April 1963. Sukarelawan Indonesia juga 
seterusnya mendarat di Pontian, Johor pada 17 Ogos 1964 diikuti pendaratan di Labis, Johor pada 2 
September 1964. Serangan-serangan ini dijalankan oleh pasukan regular dan paratroopers yang terdiri 
dari rakyat Indonesia. Selain dari itu pasukan penyerang juga terdiri dari kumpulan irregulars yang 
merupakan rakyat Malaysia dan dilatih di Pasir Panjang, Pulau Karimon Indonesia.36
Penamatan Konfrontasi
Dalam pada Indonesia sedang melancarkan konfrontasi terhadap Malaysia, pihak-pihak yang 
berkepentingan dalam politik di negara itu juga sebenarnya dalam situasi konfrontasi. Keadaan ini 
tergambar dengan jelas terutama di antara pihak Partai Komunis Indonesia dan pemimpin-pemimpin 
tentera yang anti-komunis. Menjelang selepas pertengahan tahun 1965 skenario politik di Indonesia 
menunjukkan keadaan yang semakin tidak menentu dengan pengaruh PKI yang semakin menonjol 
dan penentangan di kalangan pemimpin-pemimpin yang anti-komunis semakin terserlah. Kemuncak 
kepada konflik politik dalaman Indonesia telah membawa kepada tercetus peristiwa Gerakan 30 
September 1965 atau lebih dikenali sebagai G30S/PKI. Percubaan rampasan kuasa tersebut telah 
berjaya dipadamkan dan pihak tentera berjaya mengambil alih pemerintahan Indonesia yang akhirnya 
membawa kepada pengunduran Sukarno sebagai presiden dan digantikan oleh Suharto.37
Penamatan kuasa Sukarno yang diganti oleh Suharto sebagai Presiden Indonesia telah lebih 
membuka peluang ke arah perdamaian. Walaupun sebelum ini banyak perbincangan diadakan dalam 
kalangan peace-feeler dari pelbagai pihak, namun ia lebih dipergiatkan lagi dalam tempoh ini. Malaysia 
telah berhubung secara rahsia dengan pemimpin-pemimpin baru Indonesia untuk mencuba sebarang 
rundingan ke arah penyelesaian damai. Dua orang tokoh yang sangat memainkan peranan iaitu Adam 
Malik dan Des Alwi yang akhirnya membawa kepada termetrainya Perjanjian Bangkok pada 11 Ogos 
1966.38 Penamatan konfrontasi telah menamatkan memulihkan hubungan yang telah terputus di 
34 DO 169/519, surat dari Singapura ke Pejabat Luar, no. 582, 26 September 1964.
35 Antara News Bulletin, 2 Mei 1965, hlm. 1.
36 Nik Anuar 
37 Setakat ini masih belum ada bukti yang sahih pihak mana yang sebenarnya mencetuskan peristiwa G30S/PKI.
38 (FO 371/187565, 10 Jun 1966).
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antara Malaysia dan Indonesia. Setelah itu, pada 31 Ogos 1967, Pejabat Perhubungan Malaysia di Jakarta 
dan Pejabat Perhubungan Indonesia di Kuala Lumpur telah menjalankan semua misi diplomatik 
antara kedua-dua buah negara. Dengan termeterainya Perjanjian Pemulihan Persahabatan itu, satu 
paradigma baru telah muncul iaitu pemikiran terhadap keperluan hubungan bilateral yang lebih erat 
dan diterjemahkan dalam konteks yang lebih luas iaitu bekerjasama ke arah mewujudkan hubungan 
serantau di kalangan negara-negara di Asia Tenggara. Perkara ini jelas melalui ucapan Tun Abdul 
Razak dalam upacara penandatanganan perjanjian tersebut. Ucapan tersebut berbunyi; “The nation of 
SouthEast Asia must cooperate and be sincere to one another, to play an important role in achieving good 
co-operation and friendship among the countries in Southeast Asia.39 Perjanjian pemulihan persahabatan 
tersebut juga mendapat reaksi yang cukup positif di kalangan masyarakat antarabangsa. Ini kerana 
penamatan konflik Indonesia-Malaysia mampu mengurangkan ketegangan politik yang sedang 
berlaku di rantau Asia Tenggara yang sedang bergolak akibat konflik di Indochina. Bagi para pemimpin 
Malaysia mereka mengharapkan perdamaian ini terus berkekalan dan rakyat di kedua-dua buah negara 
patut menjadikan peristiwa konfrontasi sebagai pengajaran. Malah Tunku menyatakan hubungan mesra 
antara kedua-dua buah negara sepatutnya menjadi lebih mesra berbanding dengan hubungan dengan 
negara-negara lain memandangkan kepada rakyat Indonesia dan Malaysia bertutur dalam bahasa yang 
sama, agama anutan yang serupa dan berasal dari rumpun bangsa yang sama.40
Perjanjian pemulihan hubungan Malaysia-Indonesia juga disambut dengan gembira oleh 
rakyat Malaysia apabila rombongan Tun Abdul Razak telah diberikan sambutan “Here’s Welcome” di 
Kuala Lumpur. Kerajaan negeri Selangor telah memberikan cuti pada hari tersebut dan mengarahkan 
kakitangannya berada di Lapangan Terbang Subang untuk menyambut ketibaan rombongan Tun Abdul 
Razak dari Bangkok.41 Pada hari yang sama seramai 45 orang rombongan dari Indonesia yang diketuai 
oleh Adam Malik telah tiba di Kuala Lumpur untuk mengadakan lawatan singkat ke negara ini. 
Dalam mengalu-alukan rombongan ini, Tunku mengingatkan agar Malaysia dan Indonesia melupakan 
konfrontasi dan menumpukan perhatian kepada kerjasama bagi memajukan kedua-dua buah negara.
Di Indonesia, penamatan konfrontasi juga turut dialu-alukan oleh rakyat mereka. Persatuan-
persatuan pelajar seperti Kesatuan Aksi Mahasiswa Indonesia (KAMI) dan Kesatuan Aksi Pemuda 
dan Pelajar Indonesia (KAPPI) melaung-laungkan slogan “Hidup Malaysia” dan “Hidup Tun Razak”. 
Walaupun bukan semua pihak di Indonesia yang mengalu-alukan penamatan Konfrontasi, namun 
ia satu perkara yang dinanti-nantikan oleh banyak pihak. Mengulas tentang senario Duta British di 
Indonesia menyatakan, “… Even only a few months ago it would have been difficult to believe the day would 
come so soon when the Malaysian flag would fly here side by side with the Indonesian, and the Malaysian 
National anthem be heard”.42
Langkah awal kerjasama yang ditunjukkan oleh Indonesia ialah menarik balik Komando Ganyang 
Malaysia (KOGAM) dan menukarkannya kepada Komando Operasi Tertinggi Indonesia (KOTI).43 
Manakala Malaysia telah bersetuju untuk membebaskan 900 tahanan Indonesia dan mereka dihantar 
pulang dengan sebuah kapal khas pada 28 September 1966 (Straits Times, 1966). Walaupun konfrontasi 
berjaya ditamatkan, Tunku masih menaruh kebimbangan terhadap keselamatan wilayah Sabah dan 
39 Foreign Affairs Malaysia, vol. 1, no. 3, 1966, Wisma Putera, Kuala Lumpur, hal. 18.
40 Straits Times, 12 Ogos 1966, hal. 1.
41 Utusan Melayu, 12 Ogos 1966, hal. 1.
42 FO 371/187567, surat dari Kedutaan British di Jakarta, (1042/66), 20 Ogos 1966.
43 Ibid.
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Sarawak. Sehubungan dengan itu pengawalan terhadap Sabah dan Sarawak telah diambil alih oleh 
Angkatan Tentera Malaysia yang menggantikan Angkatan Tentera Komanwel Seberang Laut (Overseas 
Commonwealth Forces) yang terdiri dari tentera-tentera Britain, Australia dan New Zealand yang telah 
berperanan menjaga Sabah dan Sarawak sepanjang tempoh konfrontasi.
Dalam masa yang sama kebimbangan Malaysia juga masih tertumpu pada Indonesia yang mungkin 
masih mempunyai kecenderungan terhadap wilayah Borneo. Ini kerana bagi setengah pemimpin 
tentera Indonesia, konfrontasi dilihat sebagai satu tanggung jawab politik dan manifestasi semangat 
patriotik mereka kepada negara. Oleh yang demikian, tanggung jawab tersebut telah diserahkan kepada 
Brigade ke 3 yang berpangkalan di Kuching dan Brigade ke 5 yang berpangkalan di Tawau.44 Namun 
begitu kebimbangan ini telah ditukarkan kepada bentuk kerjasama apabila satu Komisi Bersama 
Malaysia-Indonesia telah ditubuhkan bagi menjamin keselamatan kedua-dua wilayah Borneo ini dan 
sekali gus juga merupakan jaminan kepada keselamatan Malaysia- Indonesia.45
Kedua-dua negara juga bersetuju untuk mengesyorkan kepada pihak masing-masing supaya 
berunding mengenai kerjasama pelbagai bidang seperti imigresen, perhubungan udara, perkhidmatan 
pos dan kebudayaan. Bagi melancarkan hubungan pada 31 Ogos 1967 Wisma Putera Kuala Lumpur dan 
Jakarta telah menaikkan taraf Pejabat Perhubungan mereka iaitu di Kuala Lumpur dan Jakarta ke taraf 
kedutaan berasaskan kepada dasar hubungan timbal balas. Malaysia telah melantik Leftenan Kolonel 
Wan Ismail bin Wan Mohamed Salleh sebagai Charge d’ Affair di Jakarta sehingga perlantikan Duta 
Besar ke republik itu diumumkan. Sementara itu Kolonel Benny Moerdani pula dilantik oleh kerajaan 
Indonesia sebagai d’ Affair Indonesia di negara ini sehingga Indonesia mengumumkan perlantikan 
Duta Besar negara mereka. Selanjutnya pada November 1967, Tan Sri Yaacob Latif telah dilantik sebagai 
Duta Malaysia ke Indonesia yang pertama manakala pihak Indonesia pula telah melantik Brig. Jeneral 
Abdul Thalip sebagai Duta Besar Indonesia ke Malaysia.46
Semasa menerima perlantikan Duta Besar Malaysia, Presiden Suharto menyatakan bahawa beliau 
yakin hubungan baik serta kerjasama di antara Malaysia dan Indonesia akan terus berlangsung malah 
lebih baik dari zaman-zaman sebelumnya. Beliau juga berharap supaya persahabatan yang berlangsung 
menerusi hubungan ekonomi dan kebudayaan akan berterusan dan berkembang dalam bidang-bidang 
yang lain.47
Dekad-dekad awal hubungan bilateral Malaysia-Indonesia juga telah memberikan banyak 
makna terhadap pengisian hubungan serumpun yang menjadi retorik dalam sebarang perkaitan di 
antara kedua-dua negara. Indonesia merupakan penyumbang kepada perkembangan pendidikan di 
Malaysia. Peranan dalam menyediakan para pensyarah, latihan perguruan, pertukaran para pelajar 
di institusi pengajian tinggi di antara Malaysia-dan Indonesia telah wujud sejak awal 1970-an lagi. 
Manifestasi terpenting dalam kerjasama ini terbukti dalam penglibatan Indonesia terhadap usaha untuk 
menubuhkan Universiti Kebangsaan Malaysia (UKM) pada tahun 1970. Usaha merintis jalan kerjasama 
dengan Indonesia dalam menubuhkan sebuah universiti yang menggunakan bahasa kebangsaan sebagai 
44 DO 196/437, “Defense of East Malaysia,” Siaran Akhbar, Jabatan Penerangan Malaysia, 15 September 1966. September 1966).
45 “Security Link for Indonesia and Malaysia,” Daily Telegraph, 18 Ogos 1966.
46 Kunaseelan a/l Muaniandy, Hubungan Malaysia Indonesia, Dewan Bahasa dan Pustaka, Kuala Lumpur, 1996, hal. 243.
47 Utusan Melayu, 14 Disember 1967.
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bahasa pengantar di Malaysia ini dimulakan oleh Datuk Abdul Rahman Yaakub yang menjadi Menteri 
Pelajaran pada masa itu.48
Dalam lawatan-lawatan beliau dan pegawai-pegawai kanan Kementerian Pelajaran pada masa itu 
ke Indonesia, Datuk Abdul Rahman Yaakub menegaskan sekiranya Indonesia tidak dapat memberikan 
bantuan, bukan sahaja UKM gagal dilaksanakan, malah Dasar Pelajaran Kebangsaan dan Dasar 
Bahasa Malaysia (Melayu) sebagai bahasa rasmi tunggal di Malaysia juga akan turut gagal. Menurut 
para perintis penubuhan UKM seperti Profesor Datuk Zainal Abidin bin Abdul Wahid, bantuan dari 
Indonesia itu adalah diasaskan oleh semangat muhibah dan rasa persaudaraan yang wujud dengan 
Malaysia yang merupakan negara serumpun bangsa, sedangkan Indonesia sendiri pada masa itu 
kekurangan tenaga pengajar di peringkat universiti. Selain dari memperuntukkan sejumlah tenaga 
pengajar untuk UKM, Indonesia juga memberikan sumbangan yang besar dalam bentuk khidmat nasihat 
tentang bagaimana untuk menggerakkan dan memajukan sebuah universiti yang baru lahir. Antara 
tokoh yang memainkan peranan yang besar dalam soal ini ialah Bapak Harsha Bakhtiar. Sebilangan 
para akademia Indonesia yang menabur jasa terhadap UKM seperti Teuku Iskandar Alibasjah, Profesor 
Achmad Amiruddin, BD Djonoputro, Kardinal Kusnaeny, Mochamed Bunjamin, Profesor S. Sartono, 
Tjia Hong Djin, Waloejo Loeksmanto, Muhammad Ansjar, Roehajat yang turut berperanan dalam 
mengasaskan penubuhan tiga fakulti asas di UKM iaitu Fakulti Sains, Fakulti Pengajian Islam dan 
Fakulti Pengajian Islam.49 Mengenang mengenai perkara ini Abd Razak Hussin menyatakan: Mengimbau 
sejarah awal penubuhan dan pembangunan UKM, lakaran sejarah yang tidak mungkin terhakis 
ialah sumbangan besar ahli akademik Indonesia bersama-sama merintis program pengajian yang 
harus disampaikan dalam Bahasa Melayu seperti cita-cita pelopornya untuk mengembalikan maruah 
dan harga diri bangsa.50 Sumbangan besar kerajaan Indonesia juga sebagaimana diimbas kembali oleh 
Profesor Dr. Mahmud Mohd Nor semasa beliau menjadi Dekan Fakulti Perubatan UKM pada tahun 1989 
dengan menyatakan; “Satu hal yang tidak dapat dilupakan ialah kita terhutang budi kepada Indonesia 
kerana telah menyumbang tenaga pengajar kepada Fakulti Perubatan.”
Rangka kerjasama hubungan yang lain terserlah dengan jelas dalam bidang bahasa. Walaupun 
Indonesia dan Malaysia sama-sama menggunakan bahasa Melayu, namun terdapat banyak perbezaan 
mengikut perubahan masa dan tempat. Setelah perjanjian Pemulihan Persahabatan ditandatangani, 
lebih banyak usaha-usaha untuk mencapai kerjasama dalam bidang bahasa. Kemuncak kepada segala 
kerjasama ini adalah berikutan dengan pengumuman serentak Penggunaan Ejaan Bersama Malaysia 
dan Indonesia di Jakarta dan di Kuala Lumpur pada 16 Ogos 1972.51 Penyelarasan kerjasama bahasa 
diteruskan melalui pembentukan Majlis Bahasa Indonesia-Malaysia (MBIM) pada tahun 1972. Dalam 
MBIM, Malaysia diwakili oleh Jawatankuasa Tetap Bahasa Malaysia (JKTBM) dan Indonesia diwakili 
oleh Panitia Kerjasama Kebahasaan Indonesia-Malaysia. Selanjutnya pada tahun 1973, Dr. Mahathir 
semasa mengumumkan Pedoman Ejaan dan Pembentukan Istilah Bahasa Melayu menyatakan; “Bukan 
sahaja kita dapat mengkoordinasi kerja-kerja pembentukan istilah di negara kita, malah yang lebih 
penting sekaligus kita menyelaraskan kerja-kerja kita dengan yang sama dibuat di Indonesia”.52
48 Berita Harian, 22 Januari 1970, hal.3.
49 Abd Razak Hussin, “Akademiawan Indonesia bantu bina landasan kecemerlangan UKM,” Berita Harian, 6 Ogos 2010.
50 Ibid.
51 “Perjuangan Bahasa Empat Zaman, “Dewan Masyarakat, jilid XIX, bil. 7, Julai 1981, hal. 69.
52 Zainal Abidin Bakar, “MABBIM Sebagai Jambatan Bahasa Serantau,” Berita Pengistilahan, bil.7, Dewan Bahasa dan Pustaka, Kuala Lumpur, 
September 1988, hal. 35.
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Pemulihan hubungan Malaysia dan Indonesia juga memberikan makna yang besar dalam 
pembinaan rangka kerja ke arah penubuhan sebuah pertubuhan serantau di Asia Tenggara. Menurut 
J. Saravanamuthu, penamatan konfrontasi juga turut memperlihatkan satu kesedaran untuk menghadapi 
semula satu kerjasama serantau. Sehubungan dengan itu, Tun Adam Malik telah merintis jalan ke 
arah penubuhan yang lebih besar dari ASA atau Association of South-East Asian States dan perkara ini 
diterima oleh penggubal-penggubal dasar Malaysia.53
ASEAN atau Negara-negara Pertubuhan Asia Tenggara (South East Asian Nation) kemudiannya 
ditubuhkan pada 8 Ogos 1967 melalui Deklarasi Bangkok yang diadakan di Bangkok. Pertubuhan ini 
juga diasaskan atas rangka yang dicadangkan oleh Indonesia yang dikenali sebagai South East Asia 
Association for Regional Cooperation atau SEARC.54 Ia merupakan sebuah pertubuhan yang memberikan 
penumpuan terhadap kerjasama dalam bidang ekonomi, sosial, kebudayaan dan teknikal. Kerjasama 
Asean juga secara tidak langsung turut berkait dengan aspek politik dan keselamatan.55
Namun begitu apa yang jelas ialah kesedaran ke arah keperluan kewujudan sebuah pertubuhan 
serantau juga di asaskan kepada cabaran politik dan keselamatan yang sedang berlangsung di Asia 
Tenggara pada masa itu. Perang Vietnam yang sedang berlangsung memberikan menunjukkan 
bahawa perlunya negara-negara di Asia Tenggara menjalinkan kerjasama yang lebih bermakna bagi 
membentuk kesatuan demi keselamatan dan kestabilan politik serantau. Ia juga sebagai satu jaminan 
bagi mengelakkan campur tangan daripada sebarang kuasa asing.56
Penutup
Sejarah moden Malaysia-Indonesia menunjukkan hubungan kedua-dua buah negara telah 
berlangsung sejak lebih 80 tahun yang lampau. Momentum hubungan dipengaruhi oleh keperluan 
kedua-dua buah negara walaupun pada asasnya di peringkat ini menunjukkan Indonesia lebih bersifat 
memberi. Oleh yang demikian, sejarah awal menunjukkan Indonesia dianggap sebagai “abang besar” 
kepada Malaysia. Kelangsungan hubungan sejak zaman belum merdeka telah tergugat apabila 
tercetus konfrontasi namun ia telah Berjaya diselesaikan secara musyawarah. Momentum seterusnya 
menunjukkan hubungan Malaysia-Indonesia terus dinamik dengan meletakkan kepentingan nasional 
dan bersama sebagai asas hubungan. Perkembangan politik antarabangsa dalam era 1960-an membawa 
kepada pemikiran pembentukan kerjasama serantau iaitu ASEAN pada 1967. Walau apa pun, kita 
perlu mengakui bahawa sebagai negara yang masing-masing membawa kepentingan nasional, tidak 
dapat dinafikan bahawa cabaran akan sentiasa wujud. Kita perlu mengakui bahawa hubungan Malaysia-
Indonesia telah mempunyai asas dan penerusan yang kukuh. Pengisian dalam hubungan yang sedang 
wujud hanya perlu disertai dengan persefahaman dan sikap saling memerlukan banyak di kalangan 
pemimpin mahupun di pihak rakyat di kedua-dua buah negara. Keakraban hubungan mempunyai 
potensi membangunkan semula sejarah hegemoni dunia Melayu yang pernah wujud satu ketika dahulu.
53 J. Saravanamuthu, “Malaysia’s Foreign Policy 1957-1980,” dalam Zakaria Hj. Ahmad (pnyt.), Governments and Politics of Malaysia, Oxford 
University Press, Oxford, 1987, hlm. 140.
54 Muhammad Hear Hj. Abdullah, “Malaysia dan Kerjasama Serantau di Asia Tenggara,” dalam Kongres Sejarah Malaysia I, Universiti 
Kebangsaan Malaysia, 1976, hlm. 10.
55 Fact on ASEAN, Kementerian Luar Malaysia, Kuala Lumpur, 1973, hlm. 14.
56 Shee Poon Kim, “Decade of ASEAN 1967-1977,” dalam Asian Survey, Vol. XVIII, No. 6, 1978, hlm. 753.
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SYAIKH AHMAD SURKATI DAN PEMIKIRANNYA
Maryam1, Aisjah2
Abstrak
Syaikh Ahmad Surkati merupakan salah satu tokoh pembaharuan Islam dalam zaman pergerakan nasional 
di Indonesia. Tokoh ini dikenal sebagai pendiri dari gerakan Al-Irsyad. Pembahasan tentang gerakan dan 
perhimpunan Al-Irsyad erat kaitannya dengan masyarakat Arab di Indonesia. Makalah ini ingin melihat 
bagaimana pemikiran Ahmad Surkati dan perjuangannya serta latar belakang berdirinya perhimpunan Al-
Irsyad al-Islamiyah (Jam’iyat al-Islah wal Irsyad al-Islamiyyah). Al-Irsyad merupakan organisasi Islam nasional 
yang mempunyai sifat khusus, yaitu perhimpunan yang berakidah Islamiyah dalam memberikan pelayanan 
kepada masyarakat, baik di bidang pendidikan, bidang pengajaran, serta bidang sosial kemasyarakatan dan 
dakwah yang bertingkat nasional. Perhimpunan ini adalah perhimpunan mandiri yang sama sekali tidak 
mempunyai kaitan dengan organisasi politik apapun, serta tidak mengurusi masalah-masalah politik praktis.
Kata kunci: pembaharuan Islam, pendidikan, pemurnian tauhid.
I. PENDAHULUAN
Kolonialisme Barat terhadap dunia Islam yang berkepanjangan, menyebabkan kehidupan kaum muslimin di permukaan bumi tercabit-cabit. Kehidupan mereka terhiasi formalisme keberagamaan, kehidupan mistik yang tidak sehat, tahayul menggantikan sikap orisinial Islam 
yang kreatif, lenyapnya daya kritis dan keimanan terdesak menjadi ortodoksi yang sempit. 
Seperti diketahui bahwa awal masuk dan berkembangnya agama Islam di Jawa disiarkan oleh 
para muballig dan pedagang, terutama yang berasal dari Pasai dan Perlak melalui Malaka, kemudian 
memasuki daerah pesisir pulau Jawa. Terdapat beberapa riwayat yang menerangkan tentang kedatangan 
agama Islam yang pertama di pulau Jawa.
Abu Bakar Atjeh mengemukakan bahwa Islam masuk di pulau Jawa mulai tahun 1416 M. dengan 
alasan adanya saudagar, pegawai kerajaan Majapahit sebagian kecil telah memeluk agama Islam.3 
Sumber dari orang-orang Portugis menunjukkan bahwa Islam masuk di pulau Jawa baru pada tahun 
1498.4 Sedangkan Saifuddin Zuhri berpendapat bahwa mula-mula agama Islam masuk ke pulau Jawa 
pada tahun 1399 M. riwayat ini didasarkan atas kedatangan dua orang muballig yang bernama Makdum 
Ishaq dan pamamnnya Maulana Malik Ibrahim. Kedua orang tersebut merupakan muballig Islam yang 
pertama yang datang di Jawa, daerah yang dimasukinya sebagai tempat penyiaran Islam adalah Gresik 
1 UIN Alauddin Makassar. Email: Maryam.amboala@gmail.com
2 Fakultas Ushuluddin, Filsafat dan Politik UIN Alauddin Makassar. Email: aisyahuin53@gmail.com
3 Abu Bakar Atjeh, Pengantar Sejarah Sufi dan Tasawuf, (Bandung: Tjerdas, 1960), h. 299 
4 Solichin Salam, Sekitar Wali Sanga, Cet. I (Jakarta: Menara Kudus, 1960), h.5 
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di Jawa Timur. Dan kerajaan yang berdiri sebagai kerajaan Islam yang pertama ialah kerjaan Demak, 
berdiri pada tahun 1478M. dan dipimpin oleh Raden Patah.5
Para penyiar Islam di Jawa dikenal beberapa orang wali yang masyhur sebagai muballig yang 
berjasa dalam mengislamkan rakyat di Jawa, mereka ini disebut dengan Wali Songo. Penyiaran Islam 
dilakukan dengan berbagai macam cara dan metode, sehingga dakwah mereka sangat berhasil bagi 
pertumbuhan dan perkembangan Islam selanjutnya. Walaupun demikian, masih terdapat juga faktor 
negatif, yaitu terselipnya ajaran mistik yang dipengaruhi oleh agama Hindu dan Budha. Akan tetapi 
para wali senantiasa berusaha untuk memurnikan ajaran Islam dalam masyarakat secara bertahap.
Setelah kebangkitan Islam di Indonesia sekitar abad ke-19, di pulau Jawa, Pangeran Diponogoro 
sangat masyhur bagi perjuangan kemerdekaan dan penyiaran agama Islam. Kemudian memasuki 
abad ke-20, bangkitlah pergerakan yang dipelopori oleh tokoh-tokoh Islam sebagai lanjutan dari 
perjuangan Diponegoro untuk membela tanah air demi kemerdekaan bangsa serta tegaknya pengamalan 
ajaran Islam. Pada tahun 1911, berdiri PSII di Solo yang dipimpin oleh H. Samanhoedi, yang kemudian 
dilanjutkan oleh HOS Cokroaminoto. Muhammadiyah berdiri tahun 1912 oleh K.H. Ahmad Dahlan dan 
kawan-kawannya, pada tahun 1914 berdiri Al-Irsyad di bawah pimpinan Ahmad Surkati, pada tahun 1923 
berdiri Persis yang dipimpin oleh A. Hasan Bandung dan pada tahun 1926 berdiri Jam’iyah Nahdlatul 
Ulama yang dipimpin oleh K.H. Hasyim Asy’ari dan kawan-kawannya.
Di antara pejuang Islam tersebut, ada yang berorientasi pada ide pembaharuan yang dilancarkan 
oleh Muhammad Rasyid Ridha dan Syekh Muhammad Abduh, ada pula yang mempertahankan 
pemahaman yang secara turun temurun diwarisi dari Imam Mazhab terkemuka, seperti mazhab Imam 
Syafi’i dalam syari’ah dan Asy’ari dalam bidang aqidah. Perbedaan pendirian dalam masalah-masalah 
keagamaan mewarnai kehidupan beragama sejak awal abad ke-20 ini, bahkan menimbulkan persaingan 
di antara organisasi-organisasi yang berbeda orientasi dan pendirian.
Pembahasan tentang perhimpunan Al-Irsyad erat kaitannya dengan masyarakat Arab di Indonesia. 
Di awal abad ke-20, sebagaimana etnis pendatang (imigran) lain, komunitas Arab di Indonesia, yang 
ketika itu masih bernama Hindia Belanda, sudah memainkan peranan penting di bidang sosial dan 
ekonomi. Peran ini dimungkinkan, selain berkaitan dengan kebijakan pemerintah kolonial Belanda, 
juga korelatif dengan keahlian dagang mereka serta populasinya yang terus meningkat pesat.
Imigran Arab yang datang ke Indonesia ketika itu umumnya adalah pria. Pada tahun 1938 misalnya, 
di antara 503 imigran Arab, hanya 24 saja wanita. Pria-pria ini kemudian menetap dan menikahi wanita 
pribumi atau wanita Arab dari keluarga yang menetap sebelum mereka. Asimilasi lewat perkawinan 
antara imigran Arab dan kalangan pribumi, kemudian dicatat sebagai yang tertinggi dibanding etnis 
minoritas asing lain, akibatnya jumlah peranakan Arab menjadi sangat besar, mencapai 90% dari 
seluruh jumlah imigran Arab sendiri.6 
Pada perkembangannya sebagai muslim, kelompok imigran Arab secara umum lebih mudah 
berasimilasi sepenuhnya dibanding kelompok Cina. Totalitas itu kelak lebih dihargai, juga karena 
kontribusi mereka pada pembentukan Negara Indonesia. Kelompok imigran terbesar bangsa Arab 
datang dari Hadramaut.7 
5 Saifuddin Zuhri, Sejarah Kebangkitan Islam dan Perkembangannya di Indonesia, (Cet. I; Bandung: PT. al-Ma’arif, 1980), h. 217. 
6 Bisri Affandi, Syaikh Ahmad Surkati (1874-1943) Pembaharu & Pemurni Islam di Indonesia, Cet. I (Jakarta: Pustaka Al-Kautsar,1999), h. 59. 
7 Ibid.
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Gerakan Al-Irsyad yang didirikan oleh Ahmad Syurkati lebih ditujukan pada imigran Arab dari Al-
hadrami, di mana mereka dibagi dalam tiga kelas masyarakat: Pertama, orang-orang biasa dan kelas 
bawah di Hadramaut, termasuk pedagang kecil. Kedua, orang-orang terpelajar, yang dengan bangga 
mendapat gelar syekh dan dianggap sebagai pemimpin agama. Di Hadramaut para syekh ini menyukai 
posisi tinggi mereka. Ketiga, Golongan Sayyid yang menganggap dirinya keturunan langsung Nabi 
Muhammad saw, berasal dari garis keturunan Sayyid Basrah, Ahmad al- Muhajir, yaitu cucu ketujuh 
dari cucu Muhammad saw yang bernama Husain.8
Pada awalnya, mayoritas orang Arab di Indonesia mengaku bergelar sayyid di hadapan orang-
orang Jawa yang tidak terpelajar, walaupun mereka tidak termasuk kelompok tersebut. Penduduk asli 
Indonesia selama berabad-abad memandang semua orang dari negara-negara Arab sebagai pewaris 
kearifan Islam, tanpa melihat Negara asalnya. Bagi penduduk pribumi, sayyid adalah orang saleh dan 
mempunyai banyak pengetahuan agama, banyak sayyid dianggap sebagai wali sepanjang hidupnya, 
atau mereka dianggap sebagai golongan pencerah (ahl al-kashf).9 
Salah satu tokoh pembaharu di Indonesia adalah Ahmad Surkati. Beliau adalah seorang ulama besar 
Mekah yang diundang oleh Jamiat Khair (organisasi imigran Arab Hadrami) di Indonesia untuk menjadi 
guru. Tidak lama keberadaanya di Jam’iyat Khair beliau terlibat dalam perselisihan antara kelompok 
sayyid dan non sayyid. Beliau sangat menentang pengistimewaan kelompok tertentu berdasarkan 
keturunan, kekayaan dan status, karena hal ini sangat bertentangan dengan ajaran Islam. Ketegangan-
ketegangan tersebut antara lain membuat Ahmad Surkati memusatkan perhatian membentuk kelompok 
untuk mempersiapkan pembentukan organisasi Al-Irsyad.
Makalah ini akan melihat bagaimana pemikiran Ahmad Surkati dan perjuangannya dan latar 
belakang berdirinya perhimpunan Al-Irsyad al-Islamiyah (Jam’iyat al-Islah wal Irsyad al-Islamiyyah). 
II. PEMBAHASAN
A. Latar belakang terbentuknya Perhimpunan Al-Irsyad Al-Islamiyah
Pembahasan tentang latar belakang terbentuknya Al-Irsyad, penulis terlebih dahulu akan membahas 
tokoh sentral pendiri Al-Irsyad, yakni Al ‘Alamah Syekh Ahmad Surkati Al-Anshori, seorang ulama besar 
Mekah yang berasal dari Sudan. Beliau lahir di desa Urdfu, Jasirah Arqu daerah Dongula, Sudan, pada 
tahun 1292 H atau 1875 M. Ayahnya bernama Muhammad dan diyakini masih mempunyai hubungan 
keturunan dari Jabir bin Abdullah al-Anshari. Oleh karena itu, Muhammad memakai nama tambahan 
al-Anshari. Mengacu dari nama ayahnya, secara lengkap nama Ahmad Surkati adalah Syekh Ahmad 
Muhammad Surkati al-Anshari.
Sebutan “Surkati” yang berarti “banyak kitab” (sur menurut bahasa setempat artinya “kitab” dan 
katti menunjukkan pengertian “banyak”) di belakang nama Syekh Ahmad, diambil dari sebutan yang 
dilekatkan pada neneknya yang memperoleh sebutan itu karena sepulangnya dari menuntut ilmu di 
Mesir, ia membawa banyak kitab. Ayah Ahmad Surkati yang keluaran Al-Azhar juga mewarisi sebutan 
yang sama seperti neneknya. Ayah Ahmad Surkati memiliki pula banyak kitab.10 Hal ini menunjukkan 
bahwa Ahmad Surkati lahir dari keluarga terpelajar dalam ilmu agama Islam.
8 J. Scheifer, “Hadramawt”, Encyclopedia of Islam, Edisi Lama.II 
9 Van den Berg, 
10 Bisri Affandi, op.cit, h.4-5 
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Semenjak kecil, Ahmad Surkati sering diajak bepergian menghadiri pengajian-pengajian atau 
majelis-majelis bersifat ilmiah, oleh karena itu beliau banyak mendengar diskusi-diskusi agama. Berkat 
kecerdasannya dalam menghafal Al-Qur’an, dia tidak menemui kesulitan seperti teman-temannya yang 
lain. Dalam waktu relatif singkat, Ahmad Surkati dapat menamatkan pelajaran menghafal Al-Qur’an 
di Mesjid Al-Qaulid. Kemudian melanjutkan pendidikannya di Ma’had Sharqi Nawi, pesantren yang 
dipimpin oleh seorang ulama besar dan terkenal di Dongula. Beliau berhasil menamatkan pelajarannya 
di sana.11
Setelah tamat di Ma’had Sharqi Nawi, ayah Ahmad Surkati bermaksud mengirim putranya 
melanjutkan studi ke Al-Azhar supaya dapat meneruskan kedudukan ayahnya dan memperoleh gelar Al-
Azhari. Maksud tersebut tidak dapat terwujud karena pemerintah Mahdi, yang pemimpinnya bernama 
Abdullah al-Ta’ayishi, tidak memperkenankan siapa saja orang Sudan pergi ke Mesir.
Walau cita-cita belajar ke Mesir tidak terlaksana, hal ini tidak mematahkan semangat dan niatnya 
menuntut ilmu di luar negeri, ia mengarahkan niat itu ke negeri lain. Ia berangkat menuju Mekah pada 
tahun 1896 M. Sewaktu berada di Mekah, hubungan antara Ahmad Surkati dan keluarganya terputus. 
Ia tinggal di Mekah hanya sementara, kemudian meneruskan perjalanannya ke Madinah. Ahmad 
Surkati bermukim di Madinahh selama empat setengah tahun. Ia memperdalam ilmu agama Islam 
dan bahasa Arab.
Guru-guru Ahmad Surkati di Madinahh, diantaranya dua ulama besar ahli hadits asal Maroko, 
Syekh Salih dan Syekh Umar Hamdan. Ia juga belajar Al-Qur’an pada seorang ulama ahli qira’at, yakni 
Syekh Muhammad al-Khusyairi al-Maghribi, belajar fikih dari ahli fikih yang tergolong wara’, yaitu Syekh 
Ahmad bin al-Haji Ali al-Majhub dan dari Syekh Mubarak al-Nismat, serta berguru bahasa Arab dari 
ahli bahasa bernama Syekh Muhammad al-Barzanji.12 
Setelah memperoleh bekal ilmu di Madinahh, ia meneruskan menuntut ilmu lebih lanjut dan tidak 
ada niat pulang ke Sudan. Beliau bertekad menuntut ilmu dan bermukim di Mekah. Ahmad Surkati 
pindah dari Madinah ke Mekah untuk memperdalam ilmunya terutama fiqih mazhab al-Syafi’I, beliau 
bermukim selama kurang lebih 11 tahun. Dalam upaya memperdalam dan memperluas pandangannya, 
lebih khusus ilmu agama, selama di Mekah ia banyak berhubungan surat-menyurat dengan ulama al-
Azhar. Aktivitas ini menyebabkan Ahmad Surkati banyak dikenal dikalangan ulama Al-Azhar. Hingga 
pada waktu datang utusan dari Jam’iat Khayr untuk mencari guru, ulama al-Azhar menunjuk namanya 
dan menganjurkan utusan itu berhubungan langsung dengan Ahmad Surkati di Mekah.
Setelah utusan dari Jam’iat Khayr itu menemuinya, Ahmad Surkati dapat menerima tawaran 
tersebut, dan bermaksud segera meninggalkan Mekah menuju Hindia Timur (nama Indonesia ketika 
itu). Beliau berangkat ditemani oleh dua teman akrabnya yaitu Syekh Muhammad Abdul Hamid al-
Sudani dan Syekh Muhammad Tayyib al-Maghribi.13
Maksud pengurus Jam’iat Khayr mendatangkan Ahmad Surkati adalah untuk memenuhi kebutuhan 
guru. Menurut Deliar Noer, sekolah Jam’iat Khayr bukan lembaga pendidikan yang semata-mata bersifat 
agama, tetapi juga mengajarkan ilmu berhitung, sejarah dan pengetahuan umum lainnya.14 Bahasa 
11 Ibid, h. 6-7 
12 Sulaiman Naji, Risalah Titel-Titel Kemulyaan dalm Islam, al-Nadi al-Islami, (Batavia: Tp, 1355H.), h.15. 
13 Bisri Affandi, Op.cit, h. 9.
14 Deliar Noer, Gerakan Modern Islam di Indonesia 1900-1942, ( Jakarta: LP3ES, 1990), h.69. 
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pengantar di perguruan tersebut adalah bahasa Melayu atau Indonesia, sedang bahasa asing yang 
diajarkan selain bahasa Arab adalah bahasa Inggris dan termasuk mata pelajaran yang wajib.
Kedatangan Ahmad Surkati di Jakarta disambut gembira dan penuh hormat oleh pengurus dan 
warga Jam’iat Khair. Bahkan salah seorang pemukanya, Syekh Muhammad bin abd al-Rahman Shihab 
menyerukan pada masyarakat Arab untuk menghormati Ahmad Surkati. Penghormatan itu bukan saja 
karena ia mempunyai ilmu yang mendalam, tetapi juga karena kesabaran, ketekunan dan keikhlasannya 
mengajar dan usaha untuk mengembangkan perguruan Jam’iat Khair.
Perguruan Jam’iat Khair memiliki tiga buah sekolah, dua di Jakarta (Pekojan dan Kerukut) dan satu 
di Bogor. Ahmad Surkati ditugasi memimpin sekolah yang terletak di Pekojan. Dia juga memperoleh 
kepercayaan mengurus pengajaran dan memeriksa sekolah-sekolah yang lain. Berkat kepemimpinan 
dan bimbingannya, dalam waktu satu tahun sekolah tersebut maju dan berkembang pesat, terlihat 
dari banyaknya murid yang masuk, yang tak saja datang dari Jakarta dan sekitarnya, tapi juga dari luar 
Jakarta, termasuk Sumatera.
Namun, sambutan baik dan gembira keluarga besar Jam’iat Khair itu tidak berlangsung lama. 
Menjelang tahun ajaran ketiga, saat berkembang pesatnya usaha-usaha memajukan sekolah-sekolah 
itu, telah terjadi perbedaan pendapat yang menyebabkan perselisihan antara Ahmad Surkati dan 
pengurus Jam’iat Khair. Perselisihan terjadi tatkala pengurus Jam’iat Khair memperoleh laporan negatif 
tentang perjalanan keliling Ahmad Surkati sebagai tamu golongan Arab Alawi. Ia singgah di Solo dan 
diterima di rumah Al-Hamid dari keluarga al-Azami. Saat itulah Sa’ad bin Sungkar bertanya tentang 
hukum perkawinan antara gadis keturunan Alawi dengan pria yang bukan keturunan Alawi. Ahmad 
Surkati menjawab dengan tegas bahwa menurut syari’at Islam “boleh menurut hukum syara’ yang adil.15 
Jawaban yang dikenal sebagai “Fatwa Solo” tersebut telah mengguncang masyarakat Arab Alawi. 
Fatwa ini dianggap sebagai penghinaan, dan mereka menuntut pada pengurus Jam’iat Khair agar Ahmad 
Surkati mencabut fatwanya. Permintaan pencabutan fatwa itu dijawab oleh Ahmad Surkati, bahwa apa 
yang dia sampaikan benar, baik dilihat dari Al-Qur’an maupun hadis. Sebab itu dia keberatan menarik 
fatwanya dan sama sekali tidak ingin mencampuri urusan mereka mengenai setuju-tidaknya.
Pendiriannya yang tetap mempertahankan fatwa itu, mulailah para pengurus Jam’iat Khair 
menjauhkan diri dari Ahmad Surkati, beliau tidak pernah lagi diundang dalam pertemuan-pertemuan 
yang diadakan oleh Jam’iat Khair. Bahkan murid-murid Jam’iat Khair dilarang menghafal syair Ahmad 
Surkati yang berjudul Ummahat al-Akhlaq yang berbunyi:
“Tidaklah kebanggaan itu karena pakaian atau keturunan, dan bukan pula karena tumpukan uang 
atau emas, tetapi kemuliaan itu karena ilmu dan adab, dan agama adalah pelita bagi orang yang berakal”.16
Mengetahui hal ini, kemudian Ahmad Surkati resmi mengundurkan diri dari perguruan itu pada 
tanggal 15 Syawal 1332 H atau 6 September 1914 M, beliau mengabdi di Jam’iat Khair kurang lebih dua 
tahun. Sesuai dengan perjanjian, mestinya Jam’iat Khair menyediakan tiket kapal kembali ke Mekah, 
namun saat Surkati meminta kewajiban itu dipenuhi, pengurus Jam’iat Khair menolak dan mengatakan 
“Jam’iat tidak mengenal kewajiban kepadamu”.17
15 Bisri Affandi, op.cit, h.13 
16 Umnar Sulaiman Naji, op.cit, h.12 
17 Ibid, h. 34. 
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Pada saat-saat menyedihkan itu, para pemuka masyarakat Arab Jakarta dari golongan non-Alawi, 
Umar Maggusy serta dua sahabatnya Saleh Ubaid dan Said Salim Masy’abi, menemui Ahmad Surkati 
dan memintanya tidak kembali ke Mekkah, kemudian mengajak Ahmad Surkati pindah dari Pekojan 
ke Jati Petamburan dan mempercayakan padanya untuk memimpin madrasah yang mereka dirikan.
Ahmad Surkati menerima ajakan itu. Bertepatan dengan 15 Syawal 1332 H atau 6 September 1914 M, secara 
resmi Ahmad Surkati membuka serta memberi nama sekolah itu dengan Madrasah al-Irsyad al-Islami-
yah. Bersamaan dengan pembukaan madrasah itu, dia juga menyetujui didirikannya Jam’iyah yang akan 
menaunginya. Jam’iyah itu bernama “Jam’iyat al-Islah wa Al-Irsyad al-Arabiyah”.18
Pada tanggal 11 Agustus 1915, Jam’iyah ini memperoleh pengakuan rechtspersoon (status badan 
hukum) dari pemerintah Belanda. Namun, menurut Husein bin Abdullah bin Aqil Bajerei, walau 
pengakuan badan hukum itu keluar tanggal 11 Agustus 1915, tetapi sebagai Jam’iyah Al-Irsyad mencatat 
hari dan tanggal kelahirannya bersamaan dengan resmi dibukanya madrasah Al- Irsyad pertama di Jati 
Petamburan Jakarta, hari Ahad 15 Syawal 1332 H (6 September 1914 M).19 Bagi pemuka-pemuka Arab 
yang bukan dari golongan alawi, keluarnya Ahmad Surkati dari Jam’iyat Khair dipandang sebagai awal 
kebangkitan dan perjuangan memperoleh persamaan derajat serta keadilan, dan mereka menyebut 
perpisahan Ahmad Surkati dan Jam’iyat Khair sebagai “perpisahan di jalan Allah”.
Al-Irsyad adalah organisasi Islam nasional. Syarat keanggotaanya, seperti tercantum dalam Anggaran 
Dasar Al-Irsyad, adalah: “Warga Negara Republik Indonesia yang beragama Islam yang sudah dewasa”. 
Jadi tidak benar anggapan bahwa Al-Irsyad merupakan organisasi warga keturunan Arab.
Perhimpunan Al-Irsyad mempunyai sifat khusus, yaitu perhimpunan yang berakidah Islamiyah 
dalam memberikan pelayanan kepada masyarakat, baik di bidang pendidikan, bidang pengajaran, serta 
bidang sosial kemasyarakatan dan dakwah yang bertingkat nasional. (AD, ps. I ayat 2). Perhimpunan 
ini adalah perhimpunan mandiri yang sama sekali tidak mempunyai kaitan dengan organisasi politik 
apapun juga, serta tidak mengurusi masalah-masalah politik praktis (AD, ps. I ayat 3).
Gerakan-gerakan Al-Irsyad yang dengan cepat berkembang dari Jakarta ke beberapa kota lain di 
pulau Jawa. Didirikan dengan didasari lima prinsip: Pertama, untuk meneguhkan doktrin persatuan 
dengan membersihkan shalat dan doa dari kontaminasi unsur-unsur politheisme. Kedua, untuk 
mewujudkan kesetaraan di antara kaum muslimin dan mencari dalil yang shahih dalam Al-Qur’an 
dan Sunnah, serta mengikuti jalan yang salaf untuk semua solusi masalah agama yang diperdebatkan. 
Tiga, untuk memerangi taqlid a’ma (penerimaan membabi buta) yang berkonflik dengan dalil aqli 
dan dalil naqli. Kempat, untuk menyiarkan pengetahuan alam sesuai dengan Islam dan menyebarkan 
kebudayaan Arab yang sesuai dengan ajaran Allah. Kelima, mencoba untuk menciptakan pemahaman 
dua arah antara muslim Indonesia dan Arab.20
Berdasarkan prinsip-prinsip ini, gerakan Al-Irsyad menyusun Anggaran Dasar di tahun 1914. Nama 
gerakan ini muncul di ayat I AD Jam’iyat Al-Islah wa Al-Irsyad al-Arabiyah, berpusat di Jakarta. Ayat 2 
dari AD ini menyebutkan tiga pengembangan di masa depan dari gerakan ini: Pertama, memperbaiki 
kondisi religius dan sosio-ekonomi kaum Muslim pada umumnya dan Arab pada khususnya, dengan 
mendirikan madrasah, rumah piatu, panti asuhan dan rumah sakit. Kedua, menyebarkan reformasi 
Islam diantara para muslim melalui tulisan dan publikasi, pertemuan, kuliah, kelompok studi, dan misi 
18 Bisri Affandi, Op.cit, h.13. Dan lihat juga DPP Al-Irsyad, Seri I, h.6: Suara Al-Irsyad, No. 8 th 1981, h.4 
19 Ibid. 
20 Sulaiman Naji, op.cit, h.68 
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tertentu. Ketiga, membantu organisasi lain yang mempunyai kepentingan bersama dengan Al-Irsyad, 
dengan persyaratan mereka tidak menfokuskan diri pada hukum Islam atau pemerintah lokal. Anggaran 
Dasar gerakan Al-Irsyad dapat berubah karena dimungkinkan adanya penambahan ayat-ayatnya, namun 
perubahan ini hanya dapat dilakukan melakukan kongres Al-Irsyad.21 
B. Perjuangannya
Untuk membahas perjuangan Al-Irsyad, penulis mengelompokkannya ke dalam bidang-bidang 
kegiatan, seperti:
1. Bidang pendidikan 
Sebelum Ahmad Surkati datang ke Indonesia, beliau sudah memulai kegiatannya dalam bidang 
pendidikan di Mekah sampai beliau datang ke Indonesia. Beliau berpendapat bahwa untuk memajukan 
suatu umat, banyak ditentukan oleh majunya pendidikan dan dimilikinya ilmu pengetahuan oleh umat 
tersebut. Hal ini terlihat dari sekolah yang dipimpinnya, baik di Jam’iyah Khair maupun di Jam’iyah 
Al-Irsyad. Tak lama setelah pendirian gerakan Al-Irsyad, Ahmad Surkati menyerahkan kepengurusan 
madrasah yang dikelolanya kepada gerakan Al-Irsyad, dan ia sendiri menjadi kepala sekolah. Gerakan 
Al-Irsyad yang baru berdiri ini sudah memiliki beberapa sekolah, yaitu:
a. Madrasah awwaliyah yang berjenjang tiga tahun.
b. Madrasah Ibtida’iyah yang berjenjang empat tahun.
c. Madrasah Tajhiziyah yang berjenjang dua tahun.
d. Madrasah Mu’allimin untuk para guru yang berjenjang empat tahun.22
Pengembangan lembaga pendidikan di bawah Al-Irsyad terus dilakukan, termasuk di tahun 1915, 
dengan mendirikan sekolah tinggi yang disebut Takhassus. Kemudian madrasah Al-Irsyad menawarkan 
kurikulum yang bermuatan religius. Bahasa Arab adalah mata pelajaran terpenting, kemudian mata 
pelajaran lain di kurikulum kolonial juga ditambahkan. Pengembangan ini diiringi dengan tersedianya 
guru-guru yang kompeten. Terlihat dari daftar nama-nama guru di madrasah Al-Irsyad yang dipakainya, 
yaitu 11 guru asing dan hanya satu guru pribumi.
Prioritas bidang ilmu yang dipelajari murid-murid sekolah Al-Irsyad, tergambar jelas disetiap 
jenjang. Madrasah Awwaliyah yang berjenjang tiga tahun dan tiga sekolah mengaji ditekankan pada 
percakapan Arab (Muhadatsah) dan baca bahasa Arab (Muthala’ah). Madrasah Ibtidaiyah yang 
berjenjang empat tahun, mata pelajaran utamanya adalah Al-Qur’an, fikih, nahwu dan sarf, muthala’ah, 
dan imla’ (diksi bahasa Arab), sebagai tambahan diajarkan sejarah, geografi, bahasa Indonesia, ilmu 
hitung, menggambar, dan olah raga. Untuk madrasah Tajhiziyah yang berjenjang dua tahun, pelajarannya 
adalah tauhid, fikih, tafsir, hadis, bahasa Arab, bahasa Indonesia, bahasa Inggris. Sedang madrasah 
Mu’allimin untuk para guru yang berjenjang empat tahun, mata pelajarannya adalah pelajaran agama 
Islam, bahasa Arab, pedagogi, bahasa Inggris, bahasa Indonesia, mata pelajaran tafsir bersumber 
dari tafsir Al-Manar, mantiq, ilmu hadis. Sekolah tinggi Takhassus didirikan dengan kurikulum yang 
21 Ibid. Lihat juga Bisri Affandi, op.cit. h.214.
22 Ibid 
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sepenuhnya religius, dengan kurikulum termasuk literatur Arab, mantiq, balagha (retorika), fiqh wa 
ushul, tafsir, hadis, ilmu hadis dan filosofi.23 
Pembukaan madrasah di luar Jakarta dimulai tahun 1917 M dengan didirikannya dua cabang, 
masing-masing di Surabaya (Jawa Timur) dipimpin oleh Abu al-Faddl al-Anshari, saudara laki-laki 
Ahmad Surkati, yang bekerja sama dengan salah seorang lulusan sekolah Al-Irsyad di Jakarta, Abd Allah 
bin Salim. Sedangkan cabang madrasah di Tegal (Jawa Tengah) didirikan dan dipimpin oleh Abd Allah 
bin Salim al-Attas al-Alawi, bersama Sayyid Ali Harharah (lulusan madrasah Al-Irsyad Jakarta). Tahun 
1918-1919, tiga cabang lagi dibuka di Pekalongan, Bumiayau (Jawa Tengah), Cirebon (Jawa Barat), di 
Pekalongan dipimpin oleh Sulaiman Naji lulusan madrasah Al-Irsyad Jakarta.
Setelah cabang-cabang madrasah Al-Irsyad berhasil meluluskan siswa-siswanya, maka di tahap pertama 
membuka tiga cabang lagi, yaitu Banyuwangi, Bondowoso, dan Bogor. Kebanyakan guru-guru dari ketiga 
cabang baru ini adalah lulusan dari madrasah al-Irsyad di Surabaya dan Pekalongan.24
Semua madrasah Al-Irsyad diharapkan menerima semua anak-anak Muslim bukan hanya keturunan 
Arab, kemudian tidak menekankan penghafalan masalah teologi dan hukum. Sekolah ini mencoba 
membekali siswanya dengan ajaran Islam yang komprehensif. Sekolah ini juga menekankan pada 
pengajaran bahasa Arab karena merupakan basis untuk menggali ilmu dari ilmuan muslim. Untuk 
studi tafsir dan tauhid, Al-Irsyad lebih mendalami pembahasan karya Muhammad Abduh dan Rasyid 
Ridha. Itu pula yang menyebabkan Tafsir Al-Manar dan Risalah Tauhid termasuk dalam daftar buku 
wajib di madrasah-madrasah Al-Irsyad.25 Ia lebih memilih karya ini sebagai cara terbaik menghidupkan 
kembali Islam. Dengan mengikuti konsep-konsep reformasi yang dijelaskan lebar oleh kedua orang 
tersebut, Al-Irsyad meyakini bahwa revitalisasi Islam akan terjadi.
Keberhasilan Al-Irsyad mendapat tempat yang dihormati oleh masyarakat Muslim Indonesia 
adalah bukti ketangguhannya dalam mencoba menjalankan pendidikan. Sukses ini juga disebabkan 
karena Al-Irsyad berhasil mendapat dukungan dari dalam dan luar, yaitu kaum muslim Indonesia dan 
reformis Mesir. Tak lama setelah madrasah Al-Irsyad didirikan, kontak dengan gerakan muslim modern 
yang lain menjadi erat, khususnya Muhammadiyah. Kedua organisasi ini pada tahap awal membentuk 
gerakan reformasi, sebagai akibatnya banyak siswa Muhammadiyah yang juga didaftarkan di madrasah 
Al-Irsyad.26
Pada terbitan berkalanya, “Adil”, Muhammadiyah menyatakan bahwa madrasah-madrasahnya 
merasakan perbaikan pendidikan yang dilaksanakan oleh Al-Irsyad: “keunggulan Al-Irsyad adalah 
keberhasilannya mencetak banyak ulama yang terkenal, guru-guru Muhammadiyah pun banyak lulusan 
Al-Irsyad.”27
Selain dukungan dari kaum Muslimin dan gerakan reformis dari Timur Tengah, penyebab lain 
yang tak kalah pentingnya adalah kesungguhan orang-orang yang mengelola pendidikan Al-Irsyad 
dan mendukungnya, baik finansial maupun semangat untuk menyukseskannya. Dukungan penting 
lainnya adalah kebijakan kolonial Belanda terhadap kaum Muslim. Karena Al-Irsyad terbatas pada 
23 Mahmud Yunus, Sejarah Pendidikan Islam di Indonesia, (Jakarta: Pustaka Mahmudian,1960 
24 Bisri Affandi, Op.cit, h.218.
25 Mahmud Yunus, op.cit, h. 271-273. 
26 B isri Affandi, op.cit, h. 219
27 Ibid, h. 20. Lihat juga Adil, 2 Desmber, 1939, dikutip oleh Majelis Da’wah, Riwayat III, h. 15.
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ubudiyah, tidak menyentuh masalah-masalah politik, maka pemerintah Belanda tidak banyak ikut 
campur tangan28.
Lulusan Al-Irsyad, baik yang datang dari keturunan Arab maupun pribumi, cukup banyak yang 
kemudian memainkan peran penting di berbagai bidang. Lulusan pribumi yang turut berperan penting 
dalam modernisme Islam di Indonesia antara lain: Yunus Anis, alumnus Al-Irsyad yang dikenal sebagai 
pemimpin yang menonjol dari gerakan Muhammadiyah. Prof Dr. T.M Hasby As-Shiddieqy, penulis 
yang terkenal mengenai hadis, tafsir, fikih Islam modern. Prof Kahar Muzakkir, salah satu penanda 
tangan Piagam Jakarta. Muhammad Rasyidi, Menteri Agama pertama di Indonesia. Prof Farid Ma’ruf, 
pernah menjabat sebagai Direktorat Jenderal Urusan Haji Departemen Agama RI. Umar Hubays, 
pernah menjabat sebagai Direktur Madrasah Al-Irsyad di Surabaya, juga aktif di Masyumi dan mewakili 
Masyumi di DPR. Sa’id bin Abd Allah bin Thalib al-Hamdani, cendekiawan dan intelektual Islam 
Indonesia terkemuka di bidang hukum Islam. Abdu al-Rahman Baswenda, pendiri Persatuan Arab 
Indonesia dan sangat aktif di Masyumi, pernah menjadi wakil menteri penerangan.29
2. Penyebaran Reformasi
Pada akhir tahun 1910, terjadi pertentangan antara kaum muda dan kaum tua di Surabaya. Kaum 
tua dipimpin oleh Wahab Hasbullah, kemudian mendirikan sebuah madrasah yang disebut Nahdlatul 
Watan, hingga pendirian Nahdlatul Ulama tahun 1926. Kaum muda dikomandoi oleh Kiai Haji Mas 
Mansur, Ahmad Surkati dan Pakih Hasyim membuat repot kaum tua. Misi internal tablighnya telah 
mengguncangkan dunia tradisionalis karena penjelasannya mengenai agama berlawanan dengan ide-
ide tradisional. Ia harus memerangi “usalli” dan ritual-ritual tradisional dan mendesak agar orang-orang 
tidak mengeyampingkan buku-buku madhahib untuk mempelajari Islam, tetapi menyelidikinya dari 
sumber-sumber asli (Al-Qur’an dan Hadis).
Untuk menyebarkan ide-ide pembaruannya, ia menyelenggarakan pertemuan-pertemuan, tabligh, 
ceramah, kelompok studi, serta penerbitan brosur atau buletin berkala. Selanjutnya percetakan dan 
penerbitan dibentuk di bawah naungan Sayyid Muhammad bin Rais bin Thalib. Majalah pertama 
terbitan lembaga ini adalah al-Salam. Majalah kedua, al-Irsyad, kemudian menerbitkan buletin yang 
diberi nama al-Dhakhirah.
Dari tulisan-tulisan yang dipaparkannya, tampak bahwa Ahmad Surkati menyadari bahwa kaum 
muslimin di Indonesia masih sangat lemah dan ia berkeinginan menebalkan keimanan mereka. Keadaan 
moral, sosial dan intelektual yang sangat rendah, ditandai dengan adanya kebiasaan yang sangat tidak 
dianjurkan oleh Islam, bahkan mereka boleh disebut tidak mengenal Islam dan tidak melaksanakan 
rukun Islam. Melihat kondisi seperti ini, jalan keluarnya adalah kembali mengajarkan Islam sesuai yang 
diajarkan oleh Nabi Muhammad saw, dan inilah yang terpenting dari semua tujuan.30
Tujuan-tujuan ini dipaparkan Ahmad Surkati dalam pengantar yang ditulisnya di al-Dhahirah:
1) Memperlihatkan hadis-hadis yang palsu dan kisah-kisah yang direkayasa, namun dipercayai sebagai 
ajaran oleh Muslim di Indonesia.
28 Ibid. 
29 Sulaiman Naji, op.cit, h.125-130
30 Bisri Affandi, op.cit, h. 225.
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2) Untuk membuktikan bahwa argumentasi-argumentasi yang kontra Islam salah dengan 
menggunakan dalil Al-Qur’an dan Hadis Nabi. Ia juga berharap dengan cara ini, Muslim Indonesia 
akan melaksanakan rukun Islam dengan benar.
3) Untuk menjelaskan bahwa Islam adalah agama yang menganjurkan kebajikan, sesuai untuk segala 
zaman dan semua Negara.
4) Untuk mendorong kaum muslimin agar mengikuti kemajuan dan tidak didikte oleh kekuasaan 
atau pengaruh asing.
Uraian tersebut mengungkapkan bahwa sumbangsih yang diberikan oleh gerakan Al-Irsyad dalam 
membentuk tahap-tahap awal perkembangan pembaharuan Islam di awal abad ke-20, antara lain:
1) Melakukan perubahan lewat pemikiran yang dilontarkan oleh pendiri Al-Irsyad, ke tengah 
masyarakat Indonesia tentang peranan kemanusiaan dan peningkatan kualitas manusia melalui 
pendidikan. Proses pelaksanaan pendidikan juga diprioritaskan pada pelaksanaan pendidikan 
formal untuk menghasilkan guru-guru agama, yang sekaligus berfungsi sebagai penganjur agama.
2) Melakukan gerakan persamaan derajat di mata Allah antara setiap lapisan masyarakat manapun. 
Hal ini terbukti melalui perwujudan kemerdekaan dan persamaan di kalangan kaum muslimin 
dengan berpedoman kepada Al-Qur’an dan Sunnah, serta perbuatan para imam mazhab dan 
perilaku ulama salaf terdahulu.
3) Membersihkan Islam dari pengaruh-pengaruh yang salah, dan khususnya dari banyaknya hadis-
hadis yang palsu yang dijadikan pegangan. Hal ini mencakup pemurnian tauhid dari Syirik dan 
Khurafat, serta dari pelaksanaan ibadah yang wajib terhindari dari pekerjaan taqlid dan bid’ah.
4) Menunjukkan kekeliruan dalam mengkaji ajaran Islam dengan pendekatan aqliyah dan naqliyah.
5) Mendorong umat Islam menuntut kemajuan atas dasar ilmu pengetahuan, agar umat Islam tidak 
menjadi noda hitam pada wajah Islam yang bersih.
6) Melakukan gerakan reformasi pendidikan di antara muslim Indonesia. Hal ini dilakukan dengan 
membuka cabang perguruan Al-Irsyad di luar Jawa, agar kaum muslimin di daerah dapat menikmati 
pendidikan yang merata.
C. Perkembangan Al-Irsyad hingga Sekarang
Perkembangan Al-Irsyad yang awalnya naik pesat, kemudian menurun drastic bersamaan dengan 
masuknya pasukan pendudukan Jepang ke Indonesia. Apalagi setelah Syekh Ahmad Surkati wafat 
pada tahun 1943 dan revolusi fisik sejak tahun 1945, banyak sekolah Al-Irsyad yang hancur, diporak-
porandakan Belanda, karena menjadi markas laskar pejuang kemerdekaan. Sementara beberapa gedung 
milik Al-Irsyad yang dirampas oleh Belanda, sekarang berpindah tangan tanpa bisa diambil lagi oleh 
Al-Irsyad.
Tahun 1985, Al-Irsyad tinggal memiliki 14 cabang, yang seluruhnya berada di Jawa. Namun berkat 
kegigihan para aktifisnya yang sudah menyebar ke seluruh pelosok Nusantara, Al-Irsyad berkembang 
kembali. Sejak tahun 1986, puluhan cabang baru berdiri, dan kini tercatat sekitar 130 cabang mulai dari 
Sumatera hingga ke Papua.
Prosiding Seminar Serantau Islam Kontemporer Indonesia-Malaysia “Islam Kontemporer di Indonesia dan Malaysia”    -  193
III. PENUTUP 
Uraian di atas memperlihatkan bahwa sumbangsih yang diberikan oleh gerakan Al-Irsyad dalam 
membentuk tahap-tahap awal perkembangan pembaharuan Islam di awal abad ke-20, antara lain:
1. Melakukan perubahan lewat pemikiran yang dilontarkan oleh pendiri Al-Irsyad ke tengah 
masyarakat Indonesia tentang peranan kemanusiaan dan peningkatan kualitas manusia melalui 
pendidikan. Proses pelaksanaan pendidikan juga diprioritaskan pada pelaksanaan pendidikan 
formal untuk menghasilkan guru-guru agama, yang sekaligus berfungsi sebagai penganjur agama.
2. Melakukan gerakan persamaan derajat di mata Allah antara setiap lapisan masyarakat manapun. 
Hal ini dibuktikan melalui perwujudan kemerdekaan dan persamaan di kalangan kaum muslimin, 
dengan berpedoman kepada Al-Qur’an dan Sunnah, serta perbuatan para imam mazhab dan 
perilaku ulama salaf terdahulu.
3. Membersihkan Islam dari pengaruh-pengaruh yang salah, dan khususnya dari banyaknya hadis-
hadis yang palsu yang dijadikan pegangan. Hal ini mencakup pemurnian tauhid dari syirik dan 
khurafat, serta dari pelaksanaan ibadah yang wajib terhindari dari pekerjaan taqlid dan bid’ah.
4. Menunjukkan kekeliruan dalam mengkaji ajaran Islam dengan pendekatan aqliyah dan naqliyah.
5. Mendorong umat Islam menuntut kemajuan atas dasar ilmu pengetahuan, agar umat Islam tidak 
menjadi noda hitam pada wajah Islam yang bersih.
6. Melakukan gerakan reformasi pendidikan di antara muslim Indonesia. Hal ini dilakukan dengan 
membuka cabang perguruan Al-Irsyad di luar Jawa, agar kaum muslimin di daerah dapat menikmati 
pendidikan yang merata.
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ABSTRAK
Penelitian ini mendeskripsikan tentang pemikiran Fazlur Rahman berikut beberapa gagasan kontroversialnya. 
Untuk mengekplorasi lebih jauh, peneliti menggunakan studi kepustakaan (library study) dengan sumber 
data primer dari karya-karya langsung Fazlur Rahman, dan data-data sekunder dari peneliti sebelumnya 
yang relevan dengan topik ini. Sebagai hasilnya, peneliti menemukan bahwa, gagasan Rahman berangkat dari 
kebingungan ummat Islam terhadap kehidupan modern disebabkan oleh kurang memadainya pemahaman 
terhadap ajaran-ajaran Al-Quran. Hal ini dikarenakan terjadinya kemandegan dalam dunia pendidikan 
Islam, yang bermula pada Abad Pertengahan dan terjebak ke dalam formulasi tradisional, termasuk hukum 
Islam. Olehnya itu, ia mencurahkan seluruh perhatiannya untuk melakukan reformasi pendidikan dan 
menghidupkan kembali semangat ijtihad. Selain itu, ia juga berusaha membongkar tradisi-tradisi lama 
yang dianggapnya tidak lagi sesuai dengan kondisi zamannya. Sementara, Islam harus harmoni dengan 
konteks waktu dan tempatnya. 
Kata Kunci: Fazlur Rahman, Konsep dan Kontoversi Pemikirannya.
I. PENDAHULUAN
Fazlur Rahman (1919-1988) adalah seorang filosof Muslim asal Pakistan. Selain itu, dia dikenal sebagai pendidik dan pembaru Islam liberal yang terkemuka. Fazlur Rahman dilahirkan di wilayah yang kini dikenal sebagai Pakistan pada 1919. Dia memperoleh gelar master dalam bidang bahasa 
Arab dari Universitas Punjab, Lahore, pada 1942, dan gelar doktor dalam bidang filsafat Islam dari 
Universitas Oxford pada 1949. Dia pernah menjadi pengajar dalam bidang kajian Persia dan Filsafat 
Islam di Universitas Durham dari 1950 hingga 1958, profesor madya pada Institute of Islamic Studies, 
Universitas McGill, selama 1958-1961, profesor tamu di Lembaga Pusat Kajian Islam, Pakistan, pada 1961-
1962, kemudian menjadi direktur pada Institut tersebut selama 1962-1968. Dia meninggalkan Pakistan di 
bawah kecaman atas pandangan-pandangan reformisnya dan diminta menjadi profesor tamu California, 
Los Angeles, pada musim semi 1969. Pada musim gugur, dia pergi ke Universitas Chicago sebagai profesor 
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dalam bidang pemikiran Islam. Pada 1986, dia diangkat menjadi Harold H. Swift Distinguished Service 
Proffesor di Choicago, sebuah gelar kehormatan yang dia bawa hingga wafatnya pada 1988.1
Rahman pertama kali menerima pengakuan internasional melalui publikasi karyanya, Avicenna’s 
Psychology (1952), yang di dalamnya dia memaparkan pengaruh filosof dan sekaligus ahli kedokteran 
Muslim, Ibn Sina (w. 1037), terhadap teolog Kristen Abad Pertengahan, St. Thomas Aquinas (w. 1275). 
Sebagai ahli filsafat Abad Pertengahan, Rahman menulis dua buku lagi tentang Ibn Sina (Prophecy in 
Islam, 1958) dan Avicennas’s De Anima, 1959, tetapi dia sangat dikenal berkat karya utamanya dalam 
bidang hermenetika Islam (Islamic Methodology in History, 1965) dan reformasi pendidikan (Islam and 
Modernity: Transformation of an Intellectual Tradition, 1984).2
Rahman yakin bahwa kaum Muslim konservatif kontemporer, yang mencoba memelihara status 
quo dalam tradisi keagamaan, dan kaum fundamentalis, yang menafsirkan Al-Quran secara literal, 
sama-sama tersesatnya dengan kaum sekularis yang menolak relevansi Islam dalam bidang ekonomi 
dan politik. Baik kaum konservatif dan fundamentalis gagal membedakan unsur-unsur wahyu yang 
preskriptif atau normatif dengan unsu-unsur yang hanya bersifat diskriptif, yang hanya sesuai untuk 
masa ketika wahyu diturunkan. Agar Islam relevan dengan situasi dan kodisi sekarang, dia menyarankan 
agar kaum Muslim berani melampaui penafsiran literal dan tradisional atas Al-Quran untuk memahami 
spiritnya. Kaum Muslim harus mempelajari latar belakang atau “situasi” setiap ayat untuk menagkap 
esensi sebenarnya dari wahyu. Kaum Muslim juga harus mengkaji secara mendalam situasi dan kondisi 
khusus zaman mereka agar mampu menerapkan prinsip-prinsip yang diambil dari wahyu.3
Secara menyeluruh, Rahman begitu yakin bahwa kebingungan Dunia Muslim modern disebabkan 
oleh tidak memadainya pemahaman terhadap ajaran-ajaran Al-Quran. Hal ini, menurut Rahman, 
disebabkan oleh terjadinya kemandegan dalam dunia pendidikan Islam, yang bermula pada Abad 
Pertengahan dan terjebak ke dalam formulasi tradisional, termasuk hukum Islam. Oleh karena itu, 
dia mencurahkan seluruh perhatiannya untuk melakukan reformasi pendidikan dan menghidupkan 
kembali semangat ijtihad melalui aktivitas menulis dan mengajar.
Figur Rahman sangat dihormati oleh pembaru Islam lainnya, seperti Abd Allah Al-Naim dari Sudan. 
Meskipun demikian, Rahman tidak luput dari kritik kaum fundamentalis yang menganggapnya terlalu 
liberal dalam menafsirkan Al-Quran, Sunnah, dan hukum Islam klasik. Di Pakistan para kritikusnya 
menuduh Rahman sebagai “perusak hadis” karena pendiriannya dalam menilai kesahihan hadis 
dari sudut pandang keseluruhan spirit Al-Quran. Meskipun demikian, dia yakin bahwa pandangan-
pandangan reformasinya, pada akhirnya, akan dapat diterima. Dia menyadari bahwa fundamentalisme 
Islam kontemporer merupakan upaya defensif dan sikap sementara yang harus diambil untuk merespon 
kemunduran politik dan ekonomi yang dialami oleh dunia Muslim.4
1 Fazlur Rahman, Metode dan Alternatif Neomodernisme Islam, (Bandung: Mizan, 1987), h. 13.
2 Taufik Adnan Amal, Islam dan Tantangan Modernitas:Studi Atas Pemikiran Hukum Fazlur Rahman, (Bandung: Mizan, 1994), h. 82.
3 John L Esposito, The Oxford Enciclopedia of The Modern Islmic Modern World, (New York: Oxford Universiti Press, 1995), h. 408.
4 Ibid.
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II. PEMBAHASAN
Konsep Pemikiran Fazlur Rahman
1. Perkembangan Pemikiran Fazlur Rahman
• Periode pembentukan
Disebut periode pembentukan karena pada periode ini Rahman mulai meletakkan dasar-dasar 
pemikirannya dan mulai berkarya. Periode ini dimulai sejak Fazlur Rahman belajar sampai dengan 
menjelang kepulangan ke negerinya Pakistan, setelah mengajar beberapa saat di Universitas Durham, 
Inggris. Pemikiran dan karya-karya Rahman pada periode ini didominasi oleh pendekatan historis, 
yaitu suatu pendekatan yang melihat Islam bukan dari sisi Al-Quran dan al-Sunnah melainkan Islam 
yang telah menjadi realitas dalam kehidupan baik secara individual maupun masyarakat.5
• Periode Perkembangan
Periode ini disebut periode perkembangan karena Rahman mengalami proses menjadi, yaitu proses 
berkembang dari pertumbuhan menuju kekematangan, dimulai sejak kepulangan Rahman dari Inggris 
ke Pakistan sampai menjelang keberangkatannya ke Amerika. Periode ini ditandai pula oleh suatu 
perubahan yang radikal, Rahman tidak memperlihatkan minatnya untuk memahami kajian-kajian 
Islam normatif, karya-karyanya lebih menampakkan dirinya sebagai seorang orientalis Muslim yang 
cukup berkualitas, ia terlibat secara intens dalam upaya-upaya untuk merumuskan kembali Islam dalam 
rangka menjawab tantangan dan kebutuhan masyarakat Muslim bagi Pakistan khususnya.6
Perubahan radikal dalam perkembangan pemikiran Rahman dilatar belakangi oleh faktor (a) 
Adanya kontroversi yang akut di Pakistan antara kalangan modernis dan kalangan tradisionalis serta 
fundamentalis dilain pihak. Kontroversi ini bersumber pada upaya ketiga kubu itu untuk memberikan 
defenisi “Islam” bagi negeri Pakistan yang memang didirikan dengan tujuan agar kaum Muslimin di sana 
dapat selaras dengan tuntunan Islam, (b) Kontak Rahman yang intens dengan Barat ketika menetap di 
sana, sangat signifikan dalam menyadarkan dirinya akan hakikat tantangan yang dihadapi Islam pada 
periode modern, (c) Posisi-posisi penting sebagai Direktur Lembaga Riset Islam dan Anggota Dewan 
Penasehat Ideologi Islam pemerintah Pakistan, karena faktor ini pula gagasan Rahman lebih merupakan 
upaya untuk memberikan defenisi “Islam” bagi Pakistan dari sudut pandang Islam modernis.Fazlur 
Rahman dikenal sebagai pemikir Islam yang sangat radikal, sebab banyak melakukan pembongkaran 
atas tradisi-tradisi lama yang dianggapnya tidak lagi sesuai dengan kondisi zamannya.
• Periode Kematangan
Karena pada periode ini Rahman betul-betul telah mencapai kematangan berpikir dan berkarya, 
dimulai sejak kedatangan Rahman di Amerika sampai wafatnya tahun 1988. Pada periode ini Rahman 
menyadari bahwa dunia Muslim saat itu tengah menghadapi krisis yang memiliki implikasi serius 
terhadap masa depan Islam, Rahman berupaya menelaah akar kesejarahan krisis dan menawarkan suatu 
cetak biru bagi transformasi kehidupan intelektual Islam ke dalam suatu kekuatan dan kreatifitas. Ia 
dengan sepenuhnya menyadari bahwa suatu reorientasi yag radikal dan sistematis terhadap pemikiran 
5 Sutrisno, Fazlur Rahman: Kajian Terhadap Metode, Epistemologi dan Sistem Pendidikan, (Yogyakarta: Pustak Prlajar, 2006), h. 66.
6 Ibid., h. 71.
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Islam kontemporer adalah sangat penting, jika Islam hendak direvitalisasikan, kaum muslim hendak 
menjadi sesuatu kekuatan dasyat dan produktif yang mampu membentuk masa depannya kembali. 
Telaah kritis Rahman terhadap sejarah intelektual dan pendidikan Islam sejak periode klasik 
hingga dewasa ini. Merutnya salah satu perkembangan yang paling menentukan dalam sejarah Islam 
adalah sikap kaum Muslim yang kaku dan formal terhadap suatu sumber pokok pemikiran dan praktek 
Islam, yakni Al-Quran dan Sunnah. Selama periode awal, kedua sumber ini dipahami secara historis 
dan dipandang sebagai suatu keutuhan yang padu dan koheren. Unit-unit individual kedua sumber 
itu diperlukan karena sangat berkaitan antara substantif dan kerangka moral yang lebih luas di mana 
unit-unit individual muncul.7
Akan tetapi pada penghujung abad hijrah, titik pandang sumber-sumber normatif Islam berada 
dalam suatu proses transisi dari pendekatan historis kepada pendekan yang ahistoris, literalis, dan 
atomistis. Pendekatan-pendekatan semacam ini telah menceraikan kedua sumber pemikiran Islam 
itu dari akar kesejarahan dan mereduksinya, yang terdiri atas bagian-bagian terisolasi dan terpila-pila. 
Dalam proses ini citra Al-Quran dan Sunnah yang utuh, dinamis, telah terdisintergrasikan atau porak-
poranda, serta menjadi kumpulan-kumpulan teks individual. Akibatnya kekuatan menggugah pesan 
keTuhanan yang dibawa oleh Nabi Muhammad secara efektif telah lenyap. 
2. Konsep Negara Islam
Organisasi negara dalam Islam memperoleh kekuasaannya dari rakyat, yaitu Masyarakat Muslim, dan 
karenanya ia bersifat demokratik. Menurut teori Islam, negara dapat dibentuk apabila ada sekelompok 
orang yang telah menyatakan bersedia melaksanakan kehendak Allah sebagaimana tercantum dalam 
wahyu-Nya, dan model negara semacam itu, kita kenal dalam sejarah, pernah dibentuk oleh Nabi 
(Muhammad saw.). Dengan adanya kesediaan tersebut kelompok orang semacam itu berarti telah 
membentuk suatu umat Muslim. Negara adalah organisasi yang mendapatkan kepercayaan dari umatnya 
untuk mengemban tugas dalam rangka memenuhi keinginan umat itu. Karena itu tidak dapat diragukan 
lagi bahwa Negara Islam itu mendapatkan jaminan dari rakyatnya.8 
Yang perlu dipersoalkan adalah bagaimana menentukan keinginan rakyat dan tujuan-tujuan mereka 
yang sebenarnya. Untuk menentukan hal itu tidak selamanya mudah apalagi di kalangan masyarakat-
masyarakat yang sedang berkembang di mana sebagian besar anggotanya masih buta huruf dan 
hanya sebagian kecil saja yang mengenyam pendidikan, terasa sekali kesulitannya untuk menentukan 
keinginan rakyat yang sebenarnya jika kita menggunakan cara-cara pemilihan seperti dilakukan di 
negara-negara demokrasi Barat. Hal ini disebabkan oleh adanya orang-orang yang berusaha mendapat 
keuntungan di kalangan orang-orang terpelajar yang senantiasa turut campur dan mempengaruhi 
fikiran masyarakat yang kurang terpelajar sehingga mereka tidak dapat mengeluarkan suara hati mereka 
yang sebenarnya. Dalam keadaan semacam itu, dan terutama selama masyarakat tetap berada dalam 
keadaan bodoh, satu-satunya metode langsung untuk mengikut sertakan rakyat dalam menaggulangi 
persoalan-persoalan mereka sendiri adalah melalui sistem yang dimulai dari bawah sama sekali seperti 
halnya dalam Negara-negara Demokrasi yang baru muncul.9
7 Ibid., h. 81.
8 John J. Donohue dan John L. Esposito, Islam dan Pembaharuan: Ensiklopedi Maslah-maslah, (Jakarta: PT. Raja Grafindo Persada, 1995), 
h. 481.
9 Ibid., h. 482.
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Tujuan-tujuan yang paling penting yang hendak dicapai oleh Negara Islam adalah mempertahankan 
keselamatan dan integritas negara, memelihara terlaksananya undang-undang dan ketertiban serta 
membangun negara itu sehingga setiap warga negaranya menyadari kemampuan-kemampuannya dan 
mau menyumbangkan kemampuan-kemampuannya itu demi kesejahteraan seluruh warga negara. 
Untuk mencapai tujuan-tujuan ini diperlukan adanya pemerintah pusat yang kuat, yang mampu 
mengambil keputusan dan melaksanakannya demi kepentingan memajukan negaranya walaupun untuk 
sementara keputusan-keputusannya itu terasa agak janggal. Sudah barang tentu dalam rangka mengatasi 
persoalan-persoalan itu diperlukan adanya seorang pemimpin yang kuat yang mempunyai pandangan 
luas, kemampuan dan keberanian untuk mengambil keputusan, sebagai kepala negaranya. Dia harus 
dipilh oleh rakyat dan harus mampu menjaga kepercayaan rakyat itu. Suatu struktur pemerintahan yang 
memadai perlu dibentuk untuk membantu kepala negara itu dalam rangka melaksanakan keputusan-
keputusan yang diambilnya. Yang paling penting adalah bahwa pemerintah itu harus benar-benar 
berwibawa dan mampu menempatkan dirinya sebagai pelaksana dari aspirasi-aspirasi rakyatnya. 
Pemerintah harus lebih mencerminkan jiwa pengabdian yang murni dan bukannya keinginan untuk 
berkuasa.10 
Islam memerintahkan agar persoalan-persoalan kaum Muslimin ditanggulangi melalui syura atau 
konsultasi timbal balik (musyawarah). Oleh karena itu Kepala Negara perlu dibantu oleh sebuah Badan 
Legislatif yang harus mewakili kehendak rakyat. Menurut pendapat kami konsep syura – ijma’ dalam 
Islam sama sekali tidak dapat disejajarkan dengan sistem banyak partai sebagaiman dipraktekkan di 
negara-negara demokrasi modern. Islam memberikan kebebasan untuk mengemukakan pendapat 
dan kritik yang konstruktif dalam pengertiannya yang paling utuh – dan bahkan Islam menganggap 
perbuatan itu sebagai tugas keagamaan – namun hal itu tidak sama dengan tindakan partai-partai yang 
melakukan oposisi (terhadap partai lain yang memerintah). 
Memang sistem satu partai memiliki beberapa kelemahan, tetapi tampaknya sistem banyak partai 
memiliki lebih banyak kelemahan, terutama di dalam masyarakat yang sedang berkembang, sebab sistem 
ini cenderung melemahkan rasa tanggung jawab untuk memikirkan dan melakukan sesuatu (untuk 
kepentingan seluruh rakyat) di kalangan banyak tokoh politik. Sebaliknya di negara yang menerapkan 
sistem satu partai, partai yang cuma satu itu harus merupakan partai yang dinamik yang mewakili 
seluruh rakyat. Dan partai tunggal itu harus merupakan gerakan massal sebagaimana terjadi dengan 
Islam pada masa-masa pertama sejarahnya.11 
Persoalan legislatif dalam Islam merupakan persoalan masyarakat sebagai suatu kesatuan. Karena 
itu peranan wakil-wakil rakyat yang duduk dalam Badan Legisltif adalah membuat undang-undang. 
Anggapan dari para ulama yang menyatakan bahwa persoalan legislatif dalam Islam merupakan tugas 
yang dibebankan kepada para ulama, bukan saja salah tetapi juga sekaligus mengingkari kebenaran 
adanya proses pembentukan hukum Islam yang dikenal dalam sejarah. Kenyataan sejarah menunjukkan 
bahwa yang membentuk Hukum Islam itu adalah para penguasa dan bukannya ahli-ahli Fiqih (fuqaha’). 
Kenyataan lain juga menunjukkan bahwa ijma’ diakui sebagai ijma’ dari seluruh umat dan bukan 
ijma’ dari para ulama sendiri, dan ini berlaku sampai akhir abad kedua hijriyah ketika ijma’ ulama 
dipergunakan sebagai pengganti ijma’ umat. Walaupun begitu harus diakui bahwa nasehat yang 
diberikan oleh para ahli itu senantiasa diperlukan untuk menjelaskan beberapa istilah teknis dibidang 
10 Ibid., h. 484.
11 Ibid., h. 485.
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perundang-undangan, agama, pemerintahan dan hukum, yang untuk semuanya itu diperlukan adanya 
lembaga-lembaga yang mengelolanya.
Sebenarnya tugas ulama itu tidak membuat undang-undang atau memveto rencana undang-
undang (sebab hak veto semacam itu tidak dikenal dalam Islam), melainkan menjalankan tugas sebagai 
pemimpin agama bagi masyarakat (umat). Kepemimpinan di bidang keagamaan ini akan membantu 
menciptakan dan menyusun gagasan-gagasan (ijtihad); gagasan-gagasan ini akan dibahas secara luas di 
dalam masyarakat melalui berbagai macam media komunikasi massa dan jika telah timbul kesepakatan 
pendapat, atau ijma’, di dalam masyarakat itu, maka kesepakatan pendapat ini akan dituangkan dalam 
bentuk undang-undang oleh wakil-wakil rakyat itu. Undang-undang atau peraturan hukum seperti itulah 
yang secara sempurna merupakan Hukum Islam. Tentu saja suatu undang-undang bisa digantikan atau 
diubah oleh undang-undang lainnya yang lebih baik, dan ijma’ pun bisa digantikan oleh ijma’ lainnya. 
Dengan kata lain, dua tiang utama yang mendukung bangunan perundang-undangan Islam adalah 
hasil pemikiran perorangan (ijtihad) dan hasil pemikiran bersama (ijma’).12
Kepala negara menurut Islam merupakan pusat dari segala kekuasaan eksekutif, kekuasaan sipil 
dan militer, serta kekuasaan yang secara teknis dikenal dengan istilah kekuasaan “keagamaan”. Jadi 
dia merupakan pemegang kekuasaaan tertinggi, baik dalam urusan sipil maupun keagamaan dan 
juga sebagai Panglima Tertinggi dari Angkatan Bersenjatanya. Namun dengan kedudukannya sebagai 
penguasa tertinggi urusan “keagamaan” itu tidak berarti bahwa dia lantas menjadi semacam Paus dalam 
Islam. Sebab dia tidak dapat menetapkan atau merumuskan dogma agama menurut kemauannya 
sendiri sebagaimana dilakukan oleh Paus dalam agama Kristen (Katolik). Fungsi ini tetap berada pada 
masyarakat secara keseluruhan dengan perantara lembaga ijma’, di bawah pimpinan para ulama dan 
para pemikir kreatif lainnya. Jadi pengertian sebenarnya dari kekuasaan kepala negara itu adalah bahwa 
pengawasan tertinggi dan bimbingan terhadap pengamalan kehidupan beragama dalam masyarakat 
berada di tangan Kepala Negara itu. 
Dapat dikemukakan sebagai contoh, bagaimana mesjid-mesjid harus diramaikan dan diurus, 
bagaimana sekolah-sekolah diselenggarakan dan kurikulum agama yang manakah yang harus diajarkan, 
dan sebagainya, semuanya itu merupakan tanggung jawab kepala negara. Jika tanggung jawab ini tidak 
dilaksanakannya, maka dalam negara tersebut akan timbul pemisahan fungsi ke dalam fungsi sekuler 
(bukan keagamaan) dan fungsi religius (keagamaan); dan ini merupakan ciri khas negara sekuler. 
Masyarakat Muslim di dunia pada umumnya, dan di Pakistan pada khususnya mewarisi dikotomi 
kekuasaan dalam kekuasaan keagamaan dan kekuasaan politik semacam itu; yang di Pakistan justru 
telah diperlakukan secara paksa selama lebih dari seabad oleh pemerintah asing (penjajah). Warisan 
(budaya politik) yang buruk dan tidak sesuai dengan Islam dari penguasa asing diabad pertengahan ini 
jelas harus dilenyapkan dan kepala negara, yakni pemengang kekuasanan pemerintah, harus mengambil 
secarah utuh tanpa dipecah-pecah.13
Fazlur Rahman dikenal sebagai pemikir Islam yang sangat radikal, sebab banyak melakukan 
pembongkaran atas tradisi-tradisi lama yang dianggapnya tidak lagi sesuai dengan kondisi zamannya; 
murid Rahman di Indonesia adalah Ahmad Syafii Maarif dan Nurcholis Madjid14 yang keduanya memiliki 
corak pemikiran yang hampir sama, yakni sama-sama substansialistik, gerakan pemikiran Islam yang 
12 Fazlur Rahman, Cita-cita Islam, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2000), h. 133.
13 Ibid., h. 140.
14 Zuli Qadir, Pembaharuan Pemikiran Islam: Wacana dan Aksi Islam Indonesia, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar), h. 19.
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pijakannya adalah merumuskan kembali Islam agar sesuai dengan kondisi riil masyarakatnya, sehinga 
Islam mampu menjawab atau merespon masalah keumatan yang muncul. Gerakan ini yang dikenal 
oleh publik sebagai Islam modernis ada juga yang menyebut neomedernisme Islam; yang dianggap 
terlampau mengagung-agungkan rasio ketimbang wahyu.
Istilah modernisme memiliki kesamaan dengan istilah substantif, meski tidak seluruhnya demikian. 
Keduanya mengandung prinsip-prinsip dan penekanan yang sama. Modernisme dalam konteks ini bukan 
berarti westernisasi, tetapi modernisme yang dimaknai dalam konteks pemahaman keagamaan. Kaum 
modernisme atau substantif, berjuang bukan atas dasar simbol-simbol distinktif seperti istilah “negara 
Islam” atau “azas negara Islam”, tetapi esensi dari nilai moral keagamaan yang perlu ditranspormasikan 
ke dalam kehidupan politik kenegaraan. Menurut Ahmad Hassan, bahwa modernisme adalah aliran 
pemikiran keagamaan yang “menafsirkan Islam melalui pendekatan rasional untuk menyesuaikan 
dengan perkembangan zaman. Dengan demikian Islam harus beradaptasi dengan perubahan-
perubahan yang terjadi di dunia modern”. Hal ini mengasumsikan bahwa umat Islam dianjurkan untuk 
mengadaptasikan nilai-nilai Islam dengan perkembangan kehidupan manusia, yang dari waktu ke waktu 
terus mengalami kemajuan, artinya bagaimana nilai-nilai Islam dapat “menghiasi” perkembangan itu 
agar lebih religius. Dapat pula dirumuskan, bahwa modernisme adalah aliran pemikiran keagamaan 
yang melakukan penafsiran terhadap doktrin agama secara kontekstual sedapat mungkin disesuaikan 
dengan perkembangan peradaban modern yang terus berubah.15
Fazlur rahman salah seorang penganjur aliran ini mengatakan, bahwa modernisme16 adalah usaha 
dari tokoh-tokoh Muslim untuk melakukan harmonisasi antara agama dari pengaruh modernisme 
dan westernisasi yang berlangsung di dunia Islam. Pengertian ini lebih mendekatkan pada fenomena 
keagamaan dan kebudayaan. Karena praktik keagamaan kerap kali berbenturan dengan tradisi (budaya) 
masyarakat yang telah mengakar dan tradisi-tradisi tersebut mungkin tidak cocok dengan nilai-nilai 
Islam yang otentik, karena itu penyebaran nilai-nilai keagamaan harus dapat disesuaikan dengan budaya 
lokal masyarakat, tanpa melebur tapi menghargai tradisi tersebut untuk diintegrasikan ke dalam Islam.
Kontroversi Pemikiran Fazlur Rahman
Ketika menetap di Pakistan, Fazlur Rahman terlibat secara intens dalam usaha-usaha untuk 
menafsirkan kembali Islam guna menjawab tantangan dan kebutuhan masa kini, tetapi gagasan 
pembaruan yang dikemukakan Rahman selaku Direktur Lembaga Riset Islam ataupun sebagai Anggota 
Dewan Penasehat Ideologi Islam yang pada faktanya mewakili sudut pandang kalangan modernis selalu 
mendapat tantangan keras dari kalangan ulama tradisionalis dan fundamentalis di Pakistan. Puncak 
segala kontroversinya selama menetap di negeri asalnya itu meledak ketika dua bab pertama dari karya 
monumentalnya, “Islam” diterjemahkan ke dalam bahasa Urdu dan dipublikasikan pada September 
1967 dalam jurnal berbahasa Urdu Lembaga Riset Islam, Fikr-u nazar. Pernyataan Rahman dalam buku 
tersebut bahwa Al-Quran itu “secarah keseluruhannya adalah kalam Allah dan dalam pengertian biasa 
juga seluruhnya merupakan perkataan Muhammad”, telah membuat media massa Pakistan heboh 
selama kurang lebih setahun; dan di tengah kehebohan, beberapa jurnal kalangan fundamentalis dan 
15 Syarifuddin Jurdi, Pemikiran Politik Islam Indonesia: Pertautan Negara, Khilafah, Masyarakat Madani dan Demokrasi, (Yogyakarta: Pustaka 
Pelajar, 2008), h. 323.
16 Ibid.
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konservatif diantaranya Al-Bayyinat telah memberi kata putus yang sangat menyudutkan Rahman 
dengan menetapkannya sebagai munkiri-Quran (orang yang tidak percaya kepada Al-Quran).17 
Kontroversi ini bahkan berujung dalam demonstrasi massa dan aksi mogok total mulai dari kalangan 
mahasiswa hingga sopir taksi dibeberapa kota Pakistan pada awal September 1968, yang menyatakan 
protes terhadap buku Rahman tersebut. Jadi, kontroversi puncak ini memang lebih bersifat politis. 
Sebenarnya, aksi massa diseputar kontroversi tersebut tidak dutujukan untuk menentang Rahman 
tetapi untuk menentang Ayyub Khan, Presiden Pakistan ketika itu. Akhirya, karena menemukan dirinya 
tanpa dukungan, Rahman pun mengajukan pengunduran dirinya dari jabatan Direktur Lembaga Riset 
Islam pada 5 September 1968 yang langsung dikabulkan oleh Ayyub Khan.
 Setidak-tidaknya terdapat beberapa faktor yang secara garis besar dapat menjelaskan terjadinya 
kontroversi dan oposisi terahadap Rahman di Pakistan serta pengunduran dirinya selaku Direktur 
Lembaga Riset Islam. Para ulama tradisonalis dan fundamentalis Pakistan, oposan-oposan Rahman yang 
paling setia dan tangguh selama dia menetap di sana tidak pernah memaafkan “dosa” Rahman karena 
mendapat didikan keislaman dan berhubungan dengan Barat. Lantaran alasan ini pula mereka tidak 
pernah merestui penunjukannya selaku Direktur Lembaga Riset Islam. Bagi mereka jabatan tersebut 
adalah hak privilese eksklusif seorang ‘alim yang terdidik secara tradisional. Demikian pula kolaborasi 
Rahman dengan regim Ayyub Khan sebagaimana telah dikemukakan secara implisit di atas, jelas tidak 
menguntungkan baginya.18 
Kemarahan para ulama terhadap Ayyub telah ditumpahkan kepadanya, di samping itu gagasan-
gagasan pembaruan yang dikemukakan Rahman tampak tidak “umum”, serta menyudutkan kalangan 
tradisionalis dan fundamentalis Pakistan. Kontroversi yang timbul dari gagasannya selain telah 
menimbulkan rasa ketidaksenangan kalangan pemerintahan tertentu yang memandangnya sebagai 
borok politik, pada faktanya telah menciptakan efek kumulatif yang akhirnya meledak dalam kontroversi 
tentang hakikat wahyu Al-Quran, sehubungan dengan pernyataan Rahman dalam bukunya “Islam”.19
Gagasan-gagasan pembaharuan Rahman di Pakistan yang sempat menimbulkan kontroversi-
kontroversi yang berskala nasional – seperti riba dan bunga bank, fatwa tentang kehalalan sembelihan 
mekanis yang didasarkan pada tafsiran asy-Syafi’i mengenai wajib tidaknya membaca formula basmalah 
ketika menyembelih, dan gagasan tentang zakat – juga dengan jelas memperlihatkan bahwa Rahman 
telah memasukkan konteks kekinian ke dalam pertimbangan ketika menafsirkan al-Quran. Bahkan 
kebijakan-kebijakan termasyur dari Khalifah ‘Umar ibn Khaththab telah dikemukakannya sebagai 
argumen bahwa generasi pertama kaum Muslimin telah menafsirkan al-Quran dan Sunnah Nabi selaras 
dengan situasi kontemporernya, dengan berpegang pada “ideal moral” yang dituju kedua sumber 
tersebut. Sementara perumusan pandangan dunia al-Quran, yang belakangan dinyatakannya sebagai 
salah satu aspek dari operasi metode tafsirnya, juga telah digarapnya pada masa ini.20 
Usaha perumusan metodologi tafsir yang dilakukan belakangan oleh Rahman ketika menetap di 
Chicago, pada kenyataannya, merupakan usaha untuk mensistematisasikan pemikiran-pemikiran dan 
gagasan-gagasan yang telah dikemukakannya di Pakistan pada dekade 1960-an. Elemen-elemen pokok 
dari tafsirnya telah dirintisnya pada periode ini. Mungkin lantaran kesibukan-kesibukan praktisnya 
17 Fazlur Rahman, op.cit., h. 14.
18 Ibid., h. 15.
19 Fazlur Rahman, Islam, (Chicago & London: University of Chicago Press, 1979), h. 35.
20 Fazlur Rahman,Islamic Methodologi in History, ( Karachi: Central Institute of Islmic Research, 1965), h. 212.
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selaku Direktur Lembaga Riset Islam dan anggota Dewan Penasihat Ideologi Islam, serta kesibukannya 
dalam menangani kontroversi-kontroversi diseputar gagasan pembaruan yang dicanangkannya di 
Pakistan, sehingga Rahman tidak memiliki waktu luang untuk merumuskan metodologi tafsir 
yang dimaksudkannya. Baru di Chicago-lah ia memiliki waktu luang untuk berkontemplasi dan 
memformulasikan secara sistematis apa-apa yang telah dirintisnya selama berada di Pakistan.
Dalam garis besarnya, operasi atau cara kerja metode tafsir Rahman pertama-tama berkaitan 
dengan perumusan pandangan-dunia al-Quran. Pandangan-dunia ini akan menyangkut tentang 
Tuhan, hubungan Tuhan dengan manusia dan alam, serta peranan Tuhan dalam sejarah manusia dan 
masyarakat. Kemudian, suatu refleksi dan analisis terhadap tiga istilah kunci tentang etika al-Quran – 
iman, Islam dan taqwa – akan mengarahkan ke dalam “bawah sadar al-Quran” serta meberikan intipan 
ke dalam lapisan-lapisan makna terdalam al-Quran, atau elan-dasarnya. Elan-dasarnya ini ditujukan 
untuk melindungi dan mengembangkan integritas individu dan kolektif. Hal-hal yang kondusif bagi 
integritas akan menjadi baik, dan hal-hal yang sebaliknya akan menjadi jelek. 
Berdasarkan prinsip ini, pertama-tama mengalir kebutuhan atau keimanan terhadap Tuhan sebagai 
pencipta, penopang, pemberi petunjuk, dan terakhir sebagai hakim. Dari sistem kepercayaan ini, datang 
prinsip-prinsip umum tentang keadilan sosial dan ekonomis serta prinsip egalitarianisme. Dari prinsip 
egalitarianisme, mengalir perintah-perintah keadilan sosio-ekonomis dalam sektor sosial. Setelah itu, 
barulah aturan-aturan spesifik al-Quran ditangani. Di sini, harus dilakukan suatu upaya sistematis 
untuk menyarikan prinsip-prinsip dari aturan-aturan spesifiknya, kemudian menggeneralisasikannya 
sebagai hukum-hukum moralitas dan etika.21 
Langkah selanjutnya adalah menatanya secara sistematis dalam urutan prioritas dan posterioritasnya. 
Bila prinsip-prinsip ini telah disistematisasikan, maka ia harus ditubuhkan atau diterapkan dalam 
konteks sosio-historis yang konkret dewasa ini, dengan terlebih dahulu mengkaji secara cermat situasi 
kekinian dan menganalisis berbagai unsur komponennya demi keberhasilan penerapan tersebut. 
Penerapan ini tentu saja meliputi pengubahan aturan-aturan masa lampau, selaras dengan situasi 
yang telah berubah di masa kini – asalkan perubahan ini tidak melanggar prinsip-prinsip dan nilai-
nilai umum masa lampau – serta pengubahan situasi sekarang, di mana perlu, hingga sesuai dengan 
prinsip-prinsip dan nilai-nilai umum tersebut.
III. KESIMPULAN
1. (a) Perkembangan Pemikiran Fazlur Rahman pada periode pertama lebih menonjol pada kajian 
historis. Pada periode kedua sudah beranjak dari kajian historis kekajian normatif dengan penekanan 
pada upaya pemberian defenisi “Islam” bagi Pakistan serta mampu mengupayakan tema-tema 
pokok Al-Quran. Pada periode ketiga Rahman telah berhasil memperlihatkan kemandirian dan 
orisinalitasnya dalam mengusulkan metode yang sistematis dan konfrehensif untuk memahami 
Al-Quran, pemahaman itu dilakukan dalam mencari obat penawar krisis pemikiran Islam dan 
memberikan alternatif solusi atas problem-problem umat dewasa itu.
 (b) Negara Islam adalah organisasi yang dibentuk oleh masyarakat Muslim dalam rangka memenuhi 
keinginan mereka dan tidak untuk kepentingan yang lain. Kepala negara harus dipilih oleh rakyat dan 
harus mampu menjaga kepercayaan rakyat itu, selain harus benar-benar berwibawa, berpandangan 
21 Fazlur Rahman, Islam and Modernity, (Chicago: The Univ. of Chicago Press, 1982), h. 20.
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luas, berani untuk mengambil keputusan, mampu menempatkan dirinya sebagai pelaksana dari 
aspirasi-aspirasi rakyatnya serta harus lebih mencerminkan jiwa pengabdian yang murni dan bukan 
keinginan untuk berkuasa. Kepala negara juga dibantu oleh sebuah badan legislatif yang harus 
mewakili kehendak rakyat, agar persoalan-persoalan kaum Muslimin ditanggulangi melalui syura 
atau musyawarah.
2. Kontroversi pemikiran Fazlur Rahman dalam bukunya tentang Islam bahwa Al-Quran itu secara 
keseluruhannya adalah kalam Allah dan dalam pengertian biasa juga seluruhnya merupakan 
perkataan Muhammad. Serta beberapa jurnal kalangan fundamentalis dan konservatif telah 
memberi kata putus yang telah menyudutkan Rahman dengan menetapkannya sebagai munkiri-
Quran (orang-orang yang tidak percaya kepada Al-Quran), orang bisa saja menyetujui atau menolak 
usaha-usaha modernisme yang dicanangkan Rahman, asalkan dengan ketajaman rasional yang 
semestinya. Suatu visi yang ditawarkannya tentang Islam yang utuh dan membumi di mana bagian-
bagian teologisnya tidak terpisah dari bagian-bagian hukum dan etikanya merupakan alternatif 
yang menarik. 
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Abstrak
Distribusi mengandung arti pembagian atau penyaluran sesuatu kepada orang atau pihak lain. Dalam 
Islam, distribusi mengandung 2 sistem distribusi utama, yakni distribusi secara komersial yang mengikuti 
mekanisme pasar serta distribusi yang bertumpu pada aspek keadilan sosial masyarakat, dalam hal ini 
penyaluran zakat, infak dan sadaqah. Hal tersebut sesuai dengan prinsip distribusi dalam Islam, yaitu 
pemecahan kebutuhan bagi semua makhluk, menimbulkan efek positif bagi si pemberi itu sendiri, 
menciptakan kebaikan antara si kaya dan miskin, serta mengurangi kesenjangan pendapatan. Dengan 
demikian dapat diketahui, bahwa sistem ekonomi Islam sangat berbeda dengan sistem ekonomi kapitalis 
yang hanya mengandalkan mekanisme mekanisme harga (pasar) dalam mendistribusikan kekayaan di 
tengah masyarakat, tanpa melihat distribusi yang bertumpu pada aspek keadilan sosial masyarakat.
Kata kunci: distribusi, ekonomi Islam, komersial, keadilan.
I. Pendahuluan
Salah satu masalah utama dalam kehidupan sosial di masyarakat adalah mengenai cara melakukan pengalokasian dan pendistribusian sumber daya yang langka tanpa harus bertentangan dengan tujuan makro ekonomi.
Kesenjangan dan kemiskinan pada dasarnya muncul karena mekanisme distribusi yang tidak 
berjalan sebagaimana mestinya. Masalah ini tidak terjadi karena perbedaan kuat dan lemahnya akal 
serta fisik manusia sehingga menyebabkan terjadinya perbedaan perolehan kekayaan karena itu adalah 
fitrah yang pasti terjadi. Permasalahan sesungguhnya terjadi karena penyimpangan distribusi yang 
secara akumulatif berakibat pada kesenjangan kesempatan memperoleh kekayaan. Yang kaya akan 
semakin kaya dan yang miskin semakin tidak memiliki kesempatan kerja.
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Rasulullah dalam sebuah hadisnya mengingatkan bahwa kesenjangan ekonomi adalah pangkal 
kejahatan dan kekacauan masyarakat, yang akhirnya akan membawa kepada kehancuran.
Kesalahan menjalankan kebijakan sistem ekonomi termasuk mekanisme distribusi inilah yang 
menyebabkan munculnya praktik monopoli dan individualis, sekaligus rusaknya pengelolaan hak milik 
pribadi, milik umum dan negara. Pada saat itulah akan terjadi kerusakan dalam distribusi kekayaan 
kepada pribadi. Oleh karena itu keseimbangan di tengah anggota masyarakat tersebut harus dijaga 
atau kalau belum ada keseimbangan ini harus diwujudkan.
Banyak pakar ekonomi filsafat dan politik yang telah beberapa kali membahas masalah ini dalam 
berbagai kesempatan dan mencoba untuk menyelesaikannya. Meski mereka telah mencoba upaya 
terbaik, namun mereka tetap saja gagal menemukan penyelesaian yang tepat.
Beberapa pemikir berpendapat bahwa seseorang pribadi seharusnya memiliki kebebasan 
sepenuhnya supaya bisa menghasilkan kekayaan yang maksimal dengan menggunakan kemampuan 
yang ia miliki. Mereka juga mengingatkan agar tidak membatasi hak pribadi atas hartanya dengan 
menganggapnya sebagai hak milik mutlak yang tidak dapat dicampuri oleh negara sekalipun. Sementara 
pemikir lain berpendapat bahwa kebebasan secara individual tetap akan berbahaya bagi keselamatan 
masyarakat. Oleh karena itu, hak individu atas harta yang dimilikinya sebaiknya dihapuskan dan semua 
wewenang dipercayakan kepada masyarakat agar dapat mempertahankan persamaan ekonomi di 
dalam masyarakat1. Keduanya masih tetap gagal memecahkan problem kesenjangan hingga saat ini.
Sistem ekonomi Islam mengambil jalan yang sama sekali berbeda dengan kedua konsep di atas. 
Ekonomi Islam benar-benar mampu melahirkan sistem yag adil dan merata. Prisip utama dalam sistem 
ini adalah mendorong peningkatan hasil kekayaan disertai dengan sirkulasi kekayaan yang lancar, yang 
mengarah pada pembagian kekayaan yang merata di berbagai kalangan masyarakat yang berbeda.
Berdasarkan uraian di atas, maka penulis mencoba mengangkat permasalahan tentang bagaimana 
konsep distribusi dalam Islam ?
II. Tinjauan Teoritis
Konsep Distribusi 
Pembahasan tentang redistribusi pendapatan tidak lepas dari pembahasan tentang konsep 
distribusi. Distribusi mengandung arti pembagian atau penyaluran sesuatu kepada orang atau pihak 
lain.2
Teori distribusi diharapkan dapat mengatasi masalah distribusi pendapatan antara berbagai kelas 
dalam masyarakat. M.A. mannan, menyebutkan bahwa teori ekonomi modern tentang distribusi 
merupakan suatu teori yang menetapkan harga jasa produksi.3 
Muhammad Anas Zarqa mengatakan ada bebarapa faktor yang menjadi dasar redistribusi, yaitu 
tukar menukar (exchange), kebutuhan (need), kekuasaan (power), sistem sosial dan nilai etika (social 
system and ethical values). Sejalan dengan sistem pertukaran antara lain, seseorang memperoleh 
pendapatan yang wajar dan adil sesuai dengan kinerja dan konstribusi yang diberikan.
1 Afzalur Rahman, Doktrin Ekonomi Islam, Yogyakarta, Dana Bhakti, Jilid 1, 1995, h. 35 
2 Departemen Pendidikan dan Kebudayaan, Kamus Besar Bahasa Indonesia, Jakarta: Balai Pustaka, 1989, h. 71
3 M. A. Mannan, Teori dan Praktik Ekonomi Islam, Yogyakarta: PT. Dana Bhakti Wakaf, 1995, h. 113
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Distribusi juga didasarkan atas kebutuhan seseorang memperoleh upah karena pekerjaannya 
dibutuhkan oleh pihak lain. Satu pihak membutuhkan materi untuk dapat memenuhi kebutuhan 
keluarga dan pihak lain membutuhkan tenaga kerja sebagi faktor produksi. Kekuasaan juga berperan 
penting, di mana seseorang yang memiliki kekuasaan atau otoritas cendrung mendapatkan lebih banyak 
karena ada kemudahan akses. Beberapa kebijakan redistribusi dalam sebuah negara juga sering kali 
diadopsi dari sistem dan nilai-nilai sosial yang ada, sebagai contoh, yaitu:
a. Alokasi pendapatan nasional untuk para tokoh agama dalam suatu masyarakat.
b. Alokasi dana untuk para pejabat publik.
c. Alokasi dana untuk institusi sosial.
d. Kebijakan tentang larangan atas transaksi barang-barang yang tidak bermanfaat.4
Lebih lanjut M.Anas Zarqa mengemukakan beberapa prinsip distribusi dalam ekonomi Islam, yaitu:
a. Pemenuhan kebutuhan bagi semua makhluk.
b. Menimbulkan efek positif bagi si pemberi itu sendiri.
c. Menciptakan kebaikan di antara semua orang, antara kaya dan miskin.
d. Mengurangi kesenjangan pendapatan dan kekayaan.
e. Pemanfaatan lebih baik terhadap sumber daya alam.
f. Memberikan harapan pada orang lain melalui pemberian.
Menurut Syafi’i Antomio, pada dasarnya Islam memiliki dua sistem distribusi utama, yakni distribusi 
secara komersial dan mengikuti mekanisme pasar serta sistem distribusi yang bertumpu pada aspek 
keadilan sosial masyarakat. Sistem distribusi pertama bersifat komersial, berlangsung melalui proses 
ekonomi. Menurut Yusuf Qardhawi ada empat aspek terkait keadilan distribusi, yaitu:
a. Gaji yang setara bagi para pekerja.
b. Profit atau keuntungan untuk pihak yang menjalankan usaha atau yang melakukan perdagangan 
melalui mekanisme mudharabah maupun musyarakah.
c. Biaya sewa tanah serta alat produksi lainnya.
d. Tanggung jawab pemerintah terkait dengan peraturan dan kebijakannya.5
Adapun sistem yang ke dua, yakni berdimensi sosial, yaitu Islam menciptakannya untuk memastikan 
keseimbangan pendapatan di masyarakat. Mengingat tidak semua orang mampu terlibat dalam proses 
ekonomi, karena yatim piatu, orang jompo, dan cacat tubuh, maka Islam memastikan bagi mereka 
menerima zakat atau infaq dan sadaqah. Keindahan lain sistem redistribusi dalam Islam adalah warisan. 
Dengan warisan, Islam ingin memastikan bahwa aset dan kekuatan eknomi tidak boleh berpusat pada 
seseorang saja, betapa pun kayanya seseorang, jika seorang bapak meninggal, maka anak, istri, ibu, dan 
kerabat lainnya akan kebagian harta peninggalannya.
4 Muh Anas Zarqa, Islamic Distributive Scheme dalam Munawar Iqbal Distributive Justice and Need Fulfilment in an islamic Economiy, 
Islamabad International Instittute of Islamic Economic, 1986, h. 166.
5 Yusuf Al Qardhawi, Daur al-Qiyam wa al-Akhlak fi al Iqtishadi al-Islam, Kairo: Maktabah Wahbah, 1995, h. 31.
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III. Metode Penelitian
Penulis menggunakan metode penelitian diskriptif eksploratif, yang bertujuan untuk menggambarkan 
atau mengkaji tentang sistem distribusi dalam Islam. Dalam hal ini, penulis ingin mengetahui tentang 
konsep distribusi, prinsip distribusi serta mekanisme distribusi dalam Islam.
IV. Pembahasan
Mekanisme Distribusi dalam Islam
Masalah ekonomi terjadi apabila kebutuhan pokok untuk setiap pribadi manusia tidak tercukupi. 
Dan masalah pemenuhan kebutuhan pokok merupakan persoalan distribusi kekayaan. Dalam mengatasi 
persoalan distribusi tersebut harus ada pengaturan menyeluruh yang dapat menjamin terpenuhinya 
seluruh kebutuhan pokok pribadi, serta menjamin adanya peluang bagi setiap pribadi masyarakat 
untuk memenuhi kebutuhan pelengkapnnya.
Walaupun persoalannya lebih banyak pada masalah distribusi kekayaan, namun bukan berarti 
persoalan sejahterakalan produksi diabaikan. Produksi slamanya tetap diperlukan, bahkan mutlak 
harus ada. Akan tetapi, tanpa adanya distribusi yang baik, kekayaan yang dihasilkan hanya akan beredar 
pada beberapa orang, tidak mensejahterakan masyarakat secara keseluruhan, dan akhirnya justru 
menimbulkan kesenjangan dan problematika.
Dalam persoalan distribusi kekayan yang muncul, Islam melalui sistem ekonomi, menetapkan 
bahwa berbagai mekanisme tertentu yang digunakan untuk mengatasi persoalan distribusi. Mekanisme 
distribusi yang ada dalam sistem ekononomi Islam secara garis besar dapat dikelompokkan menjadi 
dua kelompok mekanisme, yaitu: 1. Mekanisme ekonomi. 2. Mekanisme non ekonomi.6
 Mekanisme ekonomi adalah mekanisme distribusi dengan mengandalkan kegiatan ekonomi agar 
tercapai distribusi kekayaan. Mekanisme dijalankan dengan cara membuat berbagai ketentuan dan 
mekanisme ekonomi yang berkaitan dengan distribusi kekayaan. Mekanisme dijalankan dengan cara 
membuat berbagai ketentuan dan mekanisme ekonomi yang berkaitan dengan distribusi kekayaan. 
Dengan berbagai kebijakan dan ketentuan tentang kegiatan ekonomi tertentu, maka diyakini distribusi 
kekayaan itu akan berlansung secara normal. Namun jika mekanisme ekonomi tidak dapat atau 
belum mampu berjalan untuk mengatasi persoalan distribusi, baik karena sebab-sebab alamiah yang 
menimbulkan kesenjangan, ataupun kondisi-kondisi khusus seperti karena bencana alam, kerusuhan 
dan lain sebagainya, maka Islam memiliki sejumlah mekanisme nonekonomi yang dapat digunakan 
untuk mengatasi persoalan distribusi kekayaan tersebut. Dengan demikian, dapat diketahui bahwa 
sistem ekonomi Islam sangat berbeda dengan sistem ekonomi kapitalis, yang hanya dan sangat 
mengandalkan mekanisme harga (pasar) dalam mendistribusikan kekayaan di tengah masyarakat.
Tegasnya, bahwa distribusi kekayaan secara merata ternyata tidak bisa dilakukan dengan 
mengandalkan mekanisme ekonomi saja (itu pun banyak kegiatan, seperti: berbagai jenis kegiatan 
ribawi, judi, korupsi, pungli, dan lain sebagainya), yang bila dicermati justru menimbulkan hambatan 
terhadap lancarnya distribusi kekayaan. Maka, seharusnya ada mekanisme non ekonomi yang dapat 
diterapkan untuk mengatasi persoalan distribusi.
6 M. Sholahuddin, Asas-asas Ekonomi Islam, Jakarta : PT Raja Grafindo Persada, 2007,h. 204.
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1. Mekanisme Ekonomi
Dalam mewujudkan distribusi kekayaan, maka mekanisme ekonomi yang ditempuh pada sistem 
ekonomi Islam di antara manusia yang seadil-adilnya dengan cara sebagai berikut:
a. Membuka kesempatan seluas-luasnya bagi berlansungnya sebab-sebab hak milik dalam hal milik 
pribadi.
Menurut An-Nabhani (1990), Islam telah menetapkan sebab-sebab utama di mana seseorang dapat 
memiliki harta yang berkaitan dengan hak milik pribadi, yakni: 1) bekerja, 2) warisan, 3) kebutuhan 
akan harta untuk menyambung hidup, 4) harta pemberian negara yang diberikan kepada rakyat, 5) 
harta-harta yang diperoleh oleh seseorang dengan tanpa mengeluarkan harta atau tenaga apa pun.
Membuka kesempatan kerja seluas-luasnya bagi seluruh anggota masyarakat adalah salah satu 
bentuk distribusi kekayan melalui mekanisme ekonomi. Salah satu upaya yang lazim dilakukan manusia 
untuk memperoleh harta kekayaan adalah dengan bekerja. Islam menetapkan adanya keharusan bekerja 
bagi seluruh masyarakat. Maka dari itu, bekerja menurut Islam adalah sebab pokok yang mendasar 
untuk memungkinkan manusia dapat memiliki harta kekayaan.
Agar berbagai pekerjaan tersebut bisa dijalankan dengan baik, maka negara harus mempunyai 
kewajiban untuk menyediakan lapangan pekerjaan serta membuat berbagai peraturan yang dapat 
memudahkan pekerjaan tersebut.
b. Memberikan kesempatan seluas-luasnya bagi berlansungnya pengembangan hak milik melalui 
kegiatan investasi.
Pengembangan hak milik adalah mekanisme yang digunakan seseorang untuk mendapatkan 
tambahan hak milik tersebut. Hal ini dikarenakan Islam telah mengemukakan dan mengatur serta 
menjelaskan suatu mekanisme untuk mengembangkan hak milik. Maka, pengembangan hak milik itu 
harus terikat dengan hukum-hukum tertentu yang telah dibuat oleh syara’ dan tidak boleh melanggar 
ketentuan-ketentuan syara’ tersebut.
Pada pengembangan hak milik ini, syara’ menjelaskan garis-garis besar tentang mekanisme yang 
dipergunakan untuk mengembangkan hak milik, di samping juga menyerahkan barbagai aturan 
hukumnya kepada para mujtahid, agar mereka menggali hukum-hukumnya secara rinci berdasarkan 
pada nash-nash yang menjelaskan tentang mekanisme tersebut, serta berdasarkan pemahaman 
terhadap fakta yang ada. Maka dari itu, syara’ menjelaskan bahwa berbagai muamalah dan transaksi-
transaksi yang dapat digunakan untuk mengembangkan hak milik, sekaligus juga menjelaskan berbagai 
muamalah dan transaksi-transaksi yang tidak boleh dilakukan dalam rangka mengembangkan hak 
milik. Dalam hal ini Islam memiliki hukum-hukum tentang pertanian, perdagangan, dan industri.
Secara garis besar, dapat dikatakan bahwa Islam menghalalkan kaum muslimin bergerak dalam 
bidang pertanian, perdagangan, dan perindustrian, dengan catatan-catatan tertentu. Dalam masalah 
pertanian, prinsip hukum Islam adalah pada hukum-hukum yang berhubungan dengan pertanahan. 
Seseorang yang menghidupkan tanah yang mati, bahkan baru membukanya saja, berhak memiliki 
tanah tersebut. Namun jika ia telantarkan tanah tersebut lebih dari tiga tahun, maka lahan tersebut 
diambil alih oleh negara dan diberikan kepada siapa saja yang siap mengolahnya.
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c. Larangan menimbun harta benda walaupun telah dikeluarkan zakatnya. Harta yang ditimbun 
tidak akan berfungsi ekonomi. Pada gilirannya akan menghambat distribusi karena tidak terjadi 
perputaran harta.
Dijelaskan Al-Badri (1992), bahwa Islam mengharamkan menimbun harta benda, walaupun telah 
dikeluarkan zakatnya, dan mewajibkan pembelanjaan harta tersebut, agar harta tersebut beredar 
di tengah-tengah masyarakat, sehingga dapat diambil manfaatnya. Penggunaan harta benda dapat 
dilakukan dengan mengerjakan sendiri ataupun bekerja sama dengan orang lain dalam suatu pekerjaan 
yang tidak diharamkan. Ada banyak hal larangan dalam Alquran diantaranya, yaitu melarang usaha 
penimbunan harta, baik emas, maupun perak, karena keduanya merupakan standar mata uang, 
sebagaimana yang terdapat dalam surah Al-Taubah: 34 “Dan orang-orang yangg menimbun emas dan 
perak dantidak menginfakkan di jalan Allah, maka berilah kabar gembira dengan siksaan yang pedih”.
d. Membuat kebijakan agar harta beredar secara luas serta menggalakkan berbagai kegiatan syirkah 
dan mendorong pusat-pusat pertumbuhan.
Islam menganjurkan agar harta benda beredar di seluruh anggota masyarakat, dan tidak beredar 
di kalangan tertentu, sementara kelompok lain tidak mendapatkan kesempatan. Caranya adalah 
dengan menggalakkan kegiatan investasi dan pembangunan infrastruktur. Untuk merealisasikan 
hal ini, maka negara akan menjadi fasilitator antara orang-orang kaya yang tidak mempunyai waktu 
dan berkesempatan untuk mengerjakan dan mengembangkan hartanya dengan para pengelola yang 
profesional yang modalnya kecil atau tidak ada. Mereka dipertemukan dalam kegiatan perseroan atau 
syirkah.
e. Pemanfaatan secara optimal (dengan harga murah atau Cuma-Cuma) hasil dari barang-barang 
(SDA) milik umum yang dikelola negara, seperti hasil hutan, barang tambang, minyak, air, dan 
sebagainya demi kesejahteraan rakyat.
Dengan disiplinnya pengelolaan dan pemanfaatan harta-harta yang menjadi milik umum, maka 
hasilnya dapat didistribusikan kepada seluruh masyarakat secara cuma-cuma atau dengan harga yang 
murah. Dana yang sebelumnya dibelanjakan untuk mendapatkan barang-barang yang menjadi milik 
umum seperti air, atau listrik dan lain-lain, bisa digunakan untuk keperluan lain bagi peningkatan 
kualitas hidupnya.
Apabila semua kegiatan di mulai dari sebab-sebab hak milik, maka pemanfaatan hak milik dan 
sejumlah larangan menyangkut beberapa kegiatan ekonomi yang dalam sistem ekonomi kapitalis 
dianggap wajar dilaksanakan, insya Allah akan tercipta distribusi kekayaan di antara manusia dengan 
sebaik-baiknya, artinya distribusi akan berlansung normal dan rakyat akan merasakan kesejahteraan 
bersama. 
2. Mekanisme Non Ekonomi
Didukung boleh sebab-sebab tertentu yang bersifat alamiah, misalnya keadaan alam yang tandus, 
badan yang cacat, akal yang lemah atau terjadinya musibah bencana alam, dimungkinkan terjadinya 
kesenjangan ekonomi dan terhambatnya distribusi kekayaan kepada orang-orang yang memiliki faktor-
faktor tersebut.
Dengan mekanisme ekonomi biasa, maka distribusi kekayaan tidak akan berjalan dengan baik 
karena orang-orang yang memiliki hambatan yang bersifat alamiah tadi tidak dapat mengikuti aturan 
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kegiatan ekonomi secara normal sebagaimana orang lain. Bila dibiarkan maka orang-orang itu tergolong 
tertimpa musibah, makin terpuruk secara ekonomi. Mereka akan menjadi masyarakat yang rentan 
terhadap perubahan ekonomi. Bila terus berlanjut, bisa memicu munculnya masalah sosial, seperti 
kriminalitas (pencurian, perampokan, pelacuran, bahkan mungkin merusak sosial.
Untuk mengatasinya ada beberapa hal yang ditempuh oleh Islam, diantaranya: Pertama, meneliti 
apakah mekanisme ekonomi telah berjalan secara normal dan baik. Bila terdapat penyimpangan, 
misalnya adanya monopoli, hambatan masuk, baik administratif dan sebagainya, atau kejahatan dalam 
mekanisme ekonomi (penimbunan) harus segera dihilangkan. Kedua, yakni melalui mekanisme non 
ekonomi. Cara kedua ini bertujuan agar di tengah masyarakat segera terwujud keseimbangan (al-
tawazun) dan kesetaraan ekonomi, yang akan ditempuh dengan beberapa cara. Pendistribusian harta 
dengan mekanisme non ekonomi, tersebut antara lain melalui:
a. Pemberian negara kepada rakyat yang membutuhkan
Negara memberikan harta kepada orang-orang yang memerlukan untuk memenuhi kebutuhannya. 
Hal ini sebagaimana dilakukan oleh Rasulullah ketika memberikan harta fa’i Bani Nadhir hanya kepada 
orang-orang Muhajirin dan tidak kepada orang-orang Anshar, kecuali hanya dua orang saja, yaitu 
Abu Dujanah Samak bin Khurasah dan Sahl bin Hunaif, yang kebetulan kedua orang itu memang 
miskin sebagaimana umumnya orang Muhajirin. Mengapa Rasulullah hanya memberikan harta fai’ 
itu kepada orang-orang Muhajirin? Hal ini dimaksudkan “agar harta itu tidak hanya beredar di antara 
orang-orang kaya saja” (QS.Al-hasyr:7). Ayat ini merupakan landasan munculnya hukum bagi tindakan 
penyeimbangan ekonomi di tengah masyarakat dengan cara memberikan apa yang menjadi milik 
negara kepada orang-orang tertentu yang memerlukan.
Pemberian harta negara tersebut dengan maksud agar dalam rangka memenuhi kebutuhan hidup 
rakyat atau agar rakyat dapat memanfaatkan pemilikan mereka secara merata. Pemenuhan kebutuhan 
tersebut dapat diberikan secara lansung maupun tidak langsung dengan jalan memberikan berbagai 
sarana dan failitas sehingga pribadi dapat memenuhi kebutuhan hidup mereka.
Mengenai berbagai pemenuhan kebutuhan hidup contohnya negara memberi sesuatu kepada 
pribadi atau masyarakat yang mampu mengerjakan lahan pertanian namun tidak mempunyai lahan, 
maka negara akan memberikan lahan yang menjadi milik negara kepada pribadi yang tidak mempunyai 
lahan tersebut. Atau negara memberikan harta kepada pribadi yang mempunyai lahan namun tidak 
mempunyai modal untuk mengelolanya. Contoh lain adalah negara dapat memberikan harta yang 
dimilikinya kepada pribadi yang mempunyai utang namun tidak mampu melunasinya utang-utang 
mereka.
Umar bin Khattab telah memberikan kepada para petani di Irak harta dari Baitul Mal yang bisa 
membantu mereka untuk mengerjakan tanah pertanian serta memenuhi kebutuhan hidup mereka 
tanpa meminta imbalan sedikit pun dari mereka.
Selain dipergunakan untuk kepentingan pribadi masyarakat yang membutuhkan, maka negara 
dapat juga memberikan harta milik umum untuk memenuhi kebutuhan masyarakat, sehingga negara 
dapat mengambil dan memanfaatkan beberapa hak milik pribadi. Negara dapat saja mengambil hak 
milik pribadi seseorang, apabila ia tidak memanfaatkan dengan baik atau sesuatu yang tidak ada 
pemiliknya, seperti yang dilakukan Rasulullah ketika berada di Madinah. Abu Bakar dan Umar juga 
pernah mengambil tanah semacam ini, sebagaimana yang pernah dilakukan Zubeir.
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b. Zakat
Pemberian harta zakat yang dibayarkan oleh muzakki kepada mustahiq adalah bentuk lain dari 
mekanisme non ekonomi dalam hal distribusi harta. Zakat adalah ibadah yang wajib dilaksanakan 
oleh para muzakki. Dalam ajaran Islam, zakat sebaiknya dipungut oleh negara atau pemerintah yang 
bertindak sebagai wakil fakir-miskin untuk memperoleh haknya yang ada pada harta orang-orang kaya.
Ajaran tersebut di atas berasal dari perintah Allah kepada Nabi Muhammad, agar Nabi memungut 
zakat dari harta orang-orang kaya, juga berdasarkan perintah Nabi Muhammad kepada Muaz, yang 
menjadi gubernur di Yaman, agar ia memungut zakat dari orang-orang kaya dan kemudian dibagikan 
kepada 8 golongan penerima zakat, sebagaimana yang terdapat dalam QS. Al-Taubah ayat 60, yang 
terjemahnya: “Sesunguhnya Zakat itu hanyalah untuk orang-orang fakir, miskin, amil zakat, para muallaf 
yang dibujuk hatinya, memerdekakan budak, orang yang berhutang, orang yang berjihad di jalan Allah, 
orang yang dalam perjalanan, sebagai suatu ketetapan Allah, dan Allah Maha Mengetahui lagi Maha 
Bijaksana”. Jadi, zakat merupakan ibadah yang berperan dan berdampak ekonomi, yakni berperan 
sebagai instrumen distribusi kekayaan di antara manusia.
Dana zakat akan bermanfaat bagi penerimanya, jika ia digunakan dengan sebaik mungkin. Tentang 
pendayagunaan zakat, perlu diingat bahwa zakat itu mempunyai dua fungsi utama, yaitu:7
1. Untuk membersihkan harta benda dan jiwa manusia supaya senantiasa berada dalam keadaan fitrah. 
Seseorang yang telah memberikan hartanya untuk disampaikan kepada yang berhak menerimanya, 
berarti telah menyucikan harta dan jiwanya dengan pemberian itu. Dengan tindakan tersebut, ia 
sekaligus telah menunaikan kewajiban agama, melaksanakan ibadah kepada Allah.
2. Zakat juga berfungsi sebagai dana masyarakat yang dapat dimanfaatkan untuk kepentingan sosial 
guna mengurangi kemiskinan. Dalam hal yang kedua ini, pemanfaatannya mempunyai arti yang 
penting, sebagai salah satu upaya untuk mencapai keadilan sosial. 
Persoalan yang senantiasa menjadi masalah adalah bagaimana agar dua fungsi zakat berjalan dan 
terjalin. Artinya, zakat yang dikeluarkan oleh wajib zakat itu dapat berfungsi sebagai ibadah baginya 
dan sekaligus dapat juga berlaku sebagai dana sosial yang dimanfatkan untuk kepentingan mengatasi 
berbagai masalah kemasyarakatan.
Pemanfaatan atau pendistribusian zakat selama ini dapat digolongkan kepada empat kategori, yaitu:
1. Zakat yang konsumtif tradisional sifatnya. Dalam kategori ini, zakat dibagikan kepada orang yang 
berhak menerimanya untuk dimanfaatkan langsung oleh yang bersangkutan, seperti zakat fitrah 
yang diberikan kepada fakir-miskin untuk memenuhi kebutuhan sehari-hari.
2. Zakat konsumtif kreatif, yang dimaksud di sini adalah zakat yang diwujudkan dalam bentuk lain 
dari barangnya semula, seperti diwujudkan dalam bentuk alat-alat sekolah, beasiswa, dll.
3. Zakat yang sifatnya produktif tradisional. Yang dimaksud dalam kategori ini adalah zakat yang 
diberikan dalam bentuk barang-barang produktif, misalnya kambing, sapi, mesin jahit, alat-alat 
pertukangan. Pemberian zakat dalam bentuk ini akan mendorong orang menciptakan suatu usaha 
atau memberikan suatu lapangan kerja baru bagi fakir-miskin.
4. Zakat yang sifatnya produktif kreatif, dalam kategori ini, dimasukkan semua pendayagunaan zakat 
yang diwujudkan dalam bentuk modal yang dapat dipergunakan, baik untuk membangun suatu 
7 Muhammad Daud Ali, Sistem Ekonomi Islam, Zakat dan Wakaf, Jakarta: UI Press, 1988, h. 50.
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proyek sosial, maupun untuk membantu atau menambah modal seorang pedagang atau pengusaha 
kecil.
Pendistribusian/pendayagunaan zakat kategori ketiga dan empat ini perlu dikembangkan, karena 
pendayagunaan zakat yang demikian mendekati hakikat zakat, baik yang terkandung dalam fungsinya 
sebagai ibadah maupun dalam kedudukannya sebagai dana masyarakat.
KESIMPULAN 
Berdasarkan dari uraian yang telah dikemukakan sebelumnya, maka ada beberapa hal yang 
disimpulkan, yaitu:
Distribusi mengandung arti pembagian atau penyaluran sesuatu kepada pihak lain. Teori distribusi 
diharapkan dapat mengatasi masalah distribusi pendapatan antara berbagai kelas dalam masyarakat.
Prinsip distribusi dalam ekonomi Islam adalah: pemecahan kebutuhan bagi semua makhluk, 
menimbulkan efek positif bagi si pemberi itu sendiri, menciptakan kebaikan antara si kaya dan miskin, 
serta mengurangi kesenjangan pendapatan.
Islam mengenal 2 (dua) sistem distribusi utama, yaitu distribusi secara komersial yang mengikuti 
mekanisme pasar dan distribusi yang bertumpu pada aspek keadilan sosial masyarakat, dalam hal 
ini melalui penyaluran zakat, infaq, sadaqah. Dengan adanya zakat, selain membersihkan harta si 
pemiliknya, juga berfungsi sebagai dana masyarakat yang dapat dimanfaatkan untuk kepentingan 
sosial dalam mengurangi kemiskinan.
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Abstrak
Pengenalan kepada peranan tokoh penting negara dan warisan budaya bangsa amat penting dalam usaha 
membina sesebuah negara bangsa yang dikongsi bersama oleh masyarakat pelbagai kaum dan etnik. 
Pengenalan tokoh dan penting dalam aspek penilaian sejarah dan dalam aspek penonjolan terhadap 
kemajuan tamadun. Keduanya penting dalam konteks meningkatkan taraf warisan budaya bangsa 
selain penting untuk mengintegrasi proses pembangunan negara. Selain itu ia turut berperanan untuk 
mengekalkan identiti bangsa dan seterusnya menjana semangat nasionalisme dikalangan rakyat sesebuah 
negara. Aspek-aspek tersebut juga berperanan memberikan peluang kepada penyelidikan sejarah yang dapat 
mengukuhkan lagi kekuatan sejarah negara dan tidak ketinggalan dalam menyumbangkan pendapatan 
ekonomi yang boleh membantu kestabilan ekonomi negara. Justeru itu tidak dapat kita nafikan betapa 
sejarah itu samada ianya manusia atau tokoh, data, perkakasan, persekitaran ataupun bangunan adalah 
amat penting dalam proses kehidupan manusia selama ini. Nilai pendidikan sejarah yang lahir dari aktiviti 
ini membawa kepada sebab musabab mengapa penting untuk memperkenal tokoh-tokoh penting di dalam 
negara selain membangunkan semula elemen-elemen warisan budaya bangsa terutamanya bangunan-
bangunan yang sedia wujud dan masih kekal ataupun yang diperolehi melalui proses carigali adalah 
jelas, untuk membantu manusia mengenali sejarah dan identiti masing-masing agar dapat menimbulkan 
kecintaan kepada negara sekaligus membantu pembangunan negara secara keseluruhan dan memastikan 
masa depan yang lebih mapan buat Malaysia.
Pendahuluan
T anggal 31 Ogos 1957 bermulalah titik permulaan kepada kehidupan pebagai kaum yang unik di Persekutuan Tanah Melayu. Pembentukan Persekutuan Malaysia pada 16 September 1963 pula seterusnya telah membuka lembaran baru kepada perhubungan kaum yang lebih kompleks. 
Semenjak itu kerajaan Malaysia telah berusaha sedaya upaya untuk membentuk persefahaman yang 
kukuh sekaligus perpaduan diantara kaum dan etnik yang ada di negara ini. Pelbagai langkah yang 
melibatkan usaha-usaha secara langsung dan juga usaha-usaha secara tidak langsung telah dilakukan 
tanpa henti. Di antara usaha-usaha penting yang dilakukan ialah dengan mewujudkan propaganda 
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yang dapat memupuk perasaan kekitaan pada setiap bangsa, di mana setiap kaum dan etnik berkongsi 
identiti tertentu yang melambangkan kesatuan semua pihak seperti Jalur Gemilang, Rukun Negara, dan 
lagu kebangsaan “Negara Ku”. Faktor pemilikan atau rasa pemunyaan atau kepunyaan terhadap identiti-
identiti kebangsaan yang wujud tidak kira yang berbentuk material atau pun konsep akan mewujudkan 
rasa cinta yang tidak berbelah bagi kepada negara ini tanpa mengira kaum atau kumpulan tertentu. 
Di atas kesedaran inilah kerajaan Malaysia dalam proses membina negara bangsa yang kukuh tidak 
melupai elemen pendidikan sebagai satu keutamaan.
Menerusi Dasar Pendidikan Kebangsaan yang seragam beberapa aspek penting telah diketengahkan 
untuk memastikan penerimaan rakyat secara keseluruhannya. Pendidikan sejarah telah menjadi 
keutamaan pihak yang berwajib dan dua aspek penting menjadi penekanan iaitu pengenalan kepada 
tokoh-tokoh negara atau tokoh nasionalis atau mereka yang telah berjuang dan berjasa kepada negara 
dan juga pengenalan kepada identiti-identiti sejarah negara seperti artifak-artifak yang menonjolkan 
perihal perkembangan negara dan masyarakat negara ini secara keseluruhan.
Kepentingan Sejarah
Mengapa aspek-aspek yang berkaitan dengan sejarah ini penting? Secara umumnya peristiwa 
lampau yang dikaji oleh pengkaji sejarah memang sudah usang jika dilihat dengan mata kasar, tetapi 
disebalik itu terselit faedahnya. Pengetahuan mengenai peristiwa lampau mempunyai kesan terhadap 
diri, masyarakat dan juga negara sebagai panduan atau pengajaran yang sangat berguna. Ia membawa 
nilai pendidikan yang amat penting kepada manusia terutamanya dalam konteks membangunkan 
negara dan bangsa.
Bagi individu misalnya, perlu mengetahui dan mengenali siapa dirinya yang sebenar melalui sejarah 
dan ciri-ciri peribadi dan apakah yang membezakannya dengan sejarah dan ciri-ciri yang ada pada 
orang lain. Setelah mengenali diri sendiri, seseorang itu akan sentiasa berhati-hati sebelum sesuatu 
tindakan atau keputusan hendak diambil berdasarkan kepada sejarah, pengalaman serta kelebihan 
dan kekurangan yang ada pada dirinya. Individu itu juga boleh merujuk atau mengkaji berpandukan 
apa yang telah dilakukan oleh individu lain pada masa lampau.
Manakala bagi sesebuah masyarakat dan negara pula, barangkali kesalahan yang telah dilakukan 
pada masa silam boleh dipelajari dan dikenal pasti apakah punca-puncanya agar kesalahan 
yang sama tidak berulang kembali. Masyarakat dan negara pada masa kini dan masa hadapan akan 
dapat mengkaji dan seterusnya cuba menyelesaikan masalah dengan menggunakan pelbagai cara 
yang lain pula. Ini bermakna sejarah boleh menjadi guru yang paling baik kerana dapat memberi 
panduan dan pengajaran yang berguna dari melakukan kesalahan yang sama dapat dielakkan daripada 
berulang semula. Oleh itu, sejarah mengajar individu, masyarakat dan negara agar lebih mengenali dan 
menghargai diri melalui pengalaman lampau untuk masa depan yang lebih gemilang.
Justeru itu, pengenalan dan pendidikan yang berkaitan dengan sejarah sangat berperanan untuk 
pelbagai tujuan termasuk memberi kesedaran kekitaan, nasionalisme, pengasasan dan penentangan 
negara-bangsa, juga menjadi punca perbezaan, pertelagahan, jatuh bangun sesebuah organisasi, bangsa 
dan negara malah boleh menjadi alat propaganda. Misalnya di negara Komunis atau Sosialis suatu 
ketika dahulu seringkali menekankan aspek propaganda iaitu sejarah dilihat dari segi perjuangan kelas 
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semata-mata.1 Manakala di Malaysia sejarahnya tidak boleh dijadikan asas untuk alat propaganda 
pemerintah. Ini kerana ia boleh membahayakan dari sudut psikologi. Sebagai contoh dalam proses 
pemilihan seseorang pemimpin politik menjelang pilihanraya. Sejarah Malaysia boleh menjamin 
kestabilan politik dalam bentuk mewujudkan asas jatidiri, meningkatkan rasa kepunyaan dan seterusnya 
membangkitkan perasaan cinta dan bangga yang agung kepada negara. Perasaan cinta kepada negara 
boleh timbul jika kita memahami latar belakang sejarah sesebuah negara. Sebagai contoh, orang 
bukan Melayu akan dengan lapang dada menerima Malaysia sebagai negaranya jika mereka tahu 
pengorbanan orang Melayu dan UMNO semasa pilihanraya umum tahun 1955. Orang Melayu boleh 
memenangi pilihanraya tanpa perlu bekerjasama dengan MCA dan MIC, kerana majoriti pengundi 
pada masa itu adalah orang Melayu (Adnan Hj. Nawang, ed., 1985: 26-34).
Sejarawan sangat penting dalam merekonstruksi semula bentuk dan hakikat perlakuan manusia 
dengan menyatakan kebenaran. Generasi kemudian yang merujuk fakta yang telah dipalsukan 
kebenarannya akan mendapat gambaran yang salah terhadap sesuatu perkara lantas membawa kepada 
kesan negatif. Sebagai contoh, Dasar ekonomi Baru ditulis tanpa mengambil kira latar belakang kenapa 
dasar itu dibuat. Bagi generasi baru yang tidak mengetahui dan memahami latar belakang pelaksaan 
dasar itu, dengan mudah membuat kesimpulan DEB adalah tidak adil kerana mementing hanya satu 
kaum sahaja iaitu Melayu.
Kepentingan sejarah sebagai satu cabang ilmu terbukti apabila Kementerian Pendidikan Malaysia 
telah menetapkan sejarah sebagai subjek wajib atau kursus teras di sekolah-sekolah dan di institusi 
pengajian tinggi. Perhatian yang berat oleh pihak Kerajaan membuktikan bahawa bidang sejarah 
dapat membantu dalam membangkitkan perasaan cintakan negara dan seterusnya dapat memupuk 
perpaduan antara masyarakat yang berbilang kaum. Kesedaran yang mendalam tentang hakikat bahawa 
negara kita telah melalui berbagai-bagai zaman dan menempun pelbagai cabaran, harus disemai melalui 
pendidikan Sejarah Malaysia.
Jika kita tinjau mengenai sejarah Kerajaan Melayu Melaka, apakah sebenarnya faedah dan iktibar 
yang dapat dipelajari daripada tempoh pemerintahan zaman tersebut? Kenapa dan bagaimana 
sebuah kerajaan yang besar dan kukuh boleh tumbang? Tentu ada beberapa faktor yang menyebabkan 
kejatuhannya. Dengan mengemukakan beberapa persoalan begini, kita sebenarnya akan mengkaji 
dari pelbagai aspek seperti politik dan pemerintahan, kepimpinan dan faktor-faktor sampingan yang 
lain untuk memperolehi jawapannya. Beberapa pengajaran yang dapat dipelajari daripada peristiwa 
tersebut ialah, kekukuhan dan kemilangan sesebuah negara itu tidak akan dapat bertahan sekiranya 
tidak diiringi dengan kekuatan dan kemantapan politik, ekonomi dan sebagainya. Justeru itu pengkajian 
mengenai Kerajaan Melayu Melaka sangat penting kerana ia menjadi asas kepada pentadbiran negara 
pada masa sekarang. Buktinya terdapat unsur-unsur tradisi yang kekal diamalkan sehingga hari ini 
seperti penerusan sistem pemerintahan beraja, penggunaan gelaran untuk orang-orang kenamaan, 
agama Islam menjadi agama rasmi, Bahasa Melayu sebagai bahasa kebangsaan dan Bahasa rasmi, 
malah sebahagian besar adat istiadat diraja diambil daripada Kerajaan Melayu Melaka. Maka inilah 
yang dikatakan kesinambungan dalam Sejarah Malaysia.
Kalau dikaitkan dengan keadaan Malaysia pada masa kini, apakah mungkin negara yang sudah 
merdeka tidak akan dijajah lagi. Nikmat yang dikecapi barangkali akan hilang dalam sekelip mata 
1 Khoo Kay Kim, “Relevensi Pendidikan Sejarah Dalam Gelombang Abad ke 21”, kertas kerja dalam Seminar Pendidikan Sejarah Kebangsaan, 
Universiti Malaya, Kuala Lumpur, 1996.
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oleh sebab kecuaian, kelalaian dan sebab-sebab lain. Jika tidak dijajah semula seperti British menjajah 
dahulu, tetapi penjajahan, penindasan dan penghinaan ke atas kita boleh dirangka dalam pelbagai 
bentuk baru samada melalui minda, gaya hidup dan sebagainya. Musuh negara ada di mana-mana, 
mereka sentiasa mencari jalan untuk memecahbelahkan keharmonian kaum dan ingin menjatuhkan 
negara dengan apa cara sekalipun. Jika kita leka, cuai dan lupa kepada sejarah, tidak mustahil Malaysia 
akan jatuh sekali lagi ke tangan musuh. Di sinilah letaknya kepentingan sejarah sebagai asas membentuk 
keutuhan dan kesinambungan sesebuah masyarakat dan negara seperti yang pernah disarankan oleh 
Wang Gungwu:
“will help preserve the group’s identity and strengthen the group’s capacity to servive”.2
Masyarakat Melayu merupakan teras negara, namun kita tidak harus menafikan kewujudan 
masyarakat lain yang telah turut sama menyumbang kepada kekukuhan dan kemantapan negara 
Malaysia sehingga hari ini. Kepentingan sejarah sesuatu bangsa khasnya harus berteraskan kepada 
sejarah masyarakat terasnya bagi pemantapan pembinaan negara-bangsa. Dalam hal ini masyarakat 
Melayu harus menjadi tunggak ketuanan, patriotisme dan nasionalisme negara-bangsa (Ab. Rahim, 
1996). Ini kerana keutuhan negara dan bangsa akan terjamin. Budaya sebagai teras keutuhan dan 
kekuatan bangsa amat penting walaupun setelah pencerobohan kuasa asing. Ia terus berperanan 
walaupun ketika masyarakat khususnya orang Melayu berada di luar rantau Melayu. Sebab itulah 
sejarah penting bagi melanjutkan usaha pembinaan bangsa dan negara berdasarkan peristiwa masa 
lampau dan membentuk perubahan yang bersesuaian dengan keadaan semasa agar terbentuk suatu 
paradigma baru.
Malaysia merupakan sebuah negara contoh yang mempunyai masyarakat berbilang kaum. 
Pengalaman yang dilaluinya adalah sesuatu yang unik. Bagaimana persefahaman dapat dipupuk sesama 
kaum untuk membina kehidupan bersama walaupun wujudnya sifat kepelbagaian budaya. Sejarah 
telah membuktikan bahawa masyarakat majmuk di Malaysia dapat hidup aman harmoni serta 
boleh bekerjasama di antara satu sama lain. Kerjasama ini dapat dilihat dengan terbuktinya kejayaan 
Malaysia memperolehi kemerdekaan dari pihak penjajah Inggeris.
Sungguhpun begitu, kerjasama yang wujud tidak kekal lama. Para pemimpin politik cuba bersetuju 
hanya di atas kertas sahaja, bukan dengan sepenuh hati. Ini semata-mata bagi memenuhi 
syarat ‘perpaduan’ yang dikehendaki oleh pihak British jika Tanah Melayu ingin merdeka. Hasil dari 
ketidakseimbangan ekonomi antara kaum, agihan pendapatan yang tidak seimbang dan isu-isu 
perkauman yang dibangkitkan semasa pilihanraya pada tahun 1969 akhirnya berlakulah Tragedi 13 
Mei. Peristiwa pertumpahan darah ini telah membuatkan kerajaan sedar bahawa kepentingan semua 
kaum harus diambil kira untuk mencapai perpaduan negara. Ekoran dari itu, beberapa tindakan jangka 
panjang telah dibentuk di antaranya melalui pengenalan dasar-dasar utama kerajaan seperti Dasar 
Ekonomi Baru, Dasar Pelajaran Kebangsaan dan Dasar Kebudayaan Kebangsaan untuk memajukan 
Malaysia, dan pada masa yang sama ingin mengwujudkan perpaduan dikalangan rakyatnya.
Kesilapan-kesilapan yang pernah dilakukan di masa lampau harus diambil iktibar supaya tidak 
berulang kembali. Pembangunan dan perhubungan antara kaum yang sudah lama wujud harus dijaga 
dengan baik agar ia terus kekal. Peristiwa sejarah yang berlaku di Bosnia Herzegovina misalnya, mengajar 
kita akan betapa pentingnya perpaduan itu dipupuk dan dipertahankan. Sekiranya negara berada di 
2 Wang Gungwu, “The Use of History”, in Journal of the Historical Society, Vol.1, 1967/68, University of Malaya, Kuala Lumpur, p.1. 
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dalam keadaan huru hara sudah pasti musuh akan menguasai kita sebagaimana yang berlaku di 
negara-negara Balkan, Afghanistan.
A. Kepentingan Mengenali Tokoh dan Warisan Budaya Bangsa3
Proses pembinaan negara bangsa tidak dapat berdiri tanpa ada usaha-usaha yang boleh 
menegakkannya. Di antara usaha yang telah dikenalpasti amat berkesan dan perlu ialah mendidik 
masyarakat untuk mengenali tokoh-tokoh negara iaitu orang yang telah berjasa kepada negara juga 
mempelajari tentang warisan budaya bangsa yang berupa artifak, monumen atau dokumen. Berasaskan 
fakta tersebut tidak dapat dinafikan dua kaedah yang berguna ini sememangnya berkepentingan 
membantu usaha-usaha kerajaan membina negara bangsa di Malaysia. Kerajaan sedar dengan 
usaha keras dari pelbagai pihak matlamat kerajaan membina negara bangsa Malaysia akan tercapai 
terutamanya apabila kedua-dua aspek yang disebut di atas digunakan sebaik-baiknya. Justeru itu adalah 
jelas kepentingan yang boleh dilahirkan dari dua aspek tersebut adalah seperti berikut:
a) Pensejarahan Negara
Diantara perkara paling penting yang dapat dilahirkan dari aspek pendidikan untuk mengenal tokoh 
negara juga warisan budaya bangsa yang ada terutamanya artifak, monument dan tapak tanah bersejarah 
ialah sumbangannya kepada sejarah negara. Pengetahuan tentang sumbangan dua aspek tersebut akan 
memberikan gambaran lebih jelas tentang sesuatu peristiwa dan fakta berkenaan sesebuah negara dan 
sesebuah bangsa. Ini lebih mudah difahami kerana kewujudan dan pengekalan maklumat tokoh dan 
juga warisan budaya bangsa adalah dilindungi oleh aktiviti pemuliharaan arkib juga pemuliharaan 
artifak dan monumen oleh pihak yang pakar dalam bidang tersebut. Biarpun jumlah kewangan 
untuk perkara sedemikian adalah besar tetapi kerajaan sanggup membelanjakannya demi membentuk 
warganegara yang mengetahui dan memahami sejarah negara ini. Proses yang perlu dilalui dalam 
menjaga dan memulihara semua elemen yang berkaitan dengan pengekalan dokumen tokoh dan 
warisan budaya bangsa ini bukanlah mudah tetapi menerusi proses berpanjangan. Secara umumnya ia 
melibatkan pelbagai aktiviti seperti ekskavasi arkeologi, konservasi, preservasi, restorasi, rekonstruksi,4 
pendokumentasian dan pengarkiban sebelum satu- satu penilaian sejarah dapat dibuat.  Ini semua 
3 Perkataan “Cultural Heritage dan Cultural Property” digunakan di dalam Convention for the Protection of the World Cultural and Natural 
Heritage, 1972. Manakala perkataan Cultural Significance pula adalah merujuk kepada perkara yang sama dan digunakan oleh The Burra 
Charter, The Australia ICOMOS Charter for the Conservation of Places of Cultural Significance, http://www.icomos.org/burra_charter.
html. Disebut sebagai Benda Cagar Budaya di Indonesia. Perkataan Warisan Budaya Bangsa dibina oleh penulis sebagai menggambarkan 
perkaitan diantara warisan budaya atau a “Cultural Heritage” dan bangsa. Kedua-dua perkataan adalah saling memerlukan bagi membentuk 
maksud yang signifikan dalam membuktikan perkaitan kedua-dua elemen.
4 Restorasi ini dapat didefinisikan secara umumnya kepada kerja-kerja baik pulih dengan mengekalkan keaslian senibina dan bahan-
bahannya kepada suatu masa atau era tertentu yang difikirkan sesuai atau sebaik mungkin ketahap ianya mula didirikan dan seterusnya 
hinggalah kepenggunaannya yang asal juga. Dalam melaksanakan kerja-kerja restorasi ini berkemungkinan besar akan melibatkan kerja-
kerja pembinaan semula terutama kepada bahagian-bahagian asal yang telah musnah supaya ianya berfungsi sebagaimana asal.
 Konservasi dimaksudkan kepada kerja-kerja baikpulih yang mana cuba memulih semula warisan budaya bangsa terutamanya monument 
atau tapak bersejarah kepada senibina dan bahan-bahan binaan yang sehampir mungkin dengan yang asal semasa mula-mula dibina.
 Preservasi ialah kerja-kerja yang merupakan kerja-kerja pengawasan dan penjagaan seseuatu warisan budaya bangsa seperti monumen 
dan tapak bersejarah agar ianya tidak mengalami kerosakan denagn menggunakan kaedah saintifik dan sistematik mengikut prosedur-
prosedur yang tertentu.
 Rekonstruksi/Pembinaan Semula ini hanya dilakukan ke atas warisan budaya bangsa terutamnya monumen dan tapak bersejarah yang 
telah musnah sama sekali yang mempunyai rekod senibina dan bahan-bahan asalnya, disamping itu ianya hendaklah yang mempunyai 
nilai sejarah dan senibina yang tinggi.
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dapat memastikan keselamatannya berkekalan sementara kesahihan yang dilahirkannya pula dapat 
diterima oleh semua pihak.
b) Lambang Ketamadunan
Selain itu tidak dapat dinafikan aktiviti pendidikan menerusi dua aspek di atas juga sebenarnya 
membuka ruang maklumat kepada semua warga negara ini betapa tamadun di Malaysia telah terbina 
sejak lama dahulu. Menerusi pemuliharaan warisan budaya bangsa berbentuk monumen ia membantu 
masyarakat melihat perkembangan dan kemajuan senibina yang telah berlaku di sesebuah kawasan 
atau negara. Ini adalah penting kerana sejarah telah membuktikan sejak dahulu lagi bahawa diantara 
catatan kemajuan manusia yang paling berkesan sering kali ditonjolkan menerusi pembinaan monumen 
seperti yang dilakukan masyarakat Mesir Kuno dengan pyramid mereka. Sementara pembinaan 
sesuatu monumen itu selalunya dihubungkaitkan dengan ketokohan dan kepintaran pemerintah atau 
tokoh negara tersebut seperti Firaun Khufu dan Piramid Agungnya di Giza, Mesir. Di Malaysia juga 
kita dapat melihat contoh sebegitu dengan kewujudan Terusan Wan Muhammad Saman. Justeru itu 
adalah penting keagungan warisan budaya bangsa dan senibinanya dikekalkan buat tatapan masyarakat 
masa kini dan akan datang agar mereka dapat menilai perkembangan yang sedia ada. Secara umumnya 
catatan dalam bentuk ini dapat dijadikan satu mata ukuran mengenai ketamadunan bangsa sesebuah 
negara juga ketokohan pemerintahan negara tersebut.
c) Peringatan dan Pengajaran
Disamping itu pengetahuan menerusi pendidikan terhadap aspek tokoh dan warisan budaya 
bangsa ini memberi peluang kepada kenangan masa lampau. Kenangan itu boleh sahaja diambil 
sebagai panduan dan juga pengajaran. Usaha Pendidikan seperti ini akan memberikan kesan psikologi 
kepada orang ramai dari aspek mengenangkan kembali atau mengaitkan peristiwa-peristiwa masa lalu. 
Kenangan ini mudah timbul apabila dijuruskan kepada warisan budaya bangsa berbentuk monumen 
atau manuskrip kerana ia jelas pada pandangan hasil dari usaha pemuliharaan yang dijalankan 
contohnya Kota A Famosa ataupun Batu Bersurat Terengganu. Sekiranya ia berkenaan hal yang bersifat 
positif haruslah diaplikasikan untuk masyarakat hari ini pula. Manakala jika ianya bersifat negatif 
dapatlah dihindari agar sesuatu yang buruk tidak berulang lagi. Sebagai contoh Kota A Famosa di Melaka 
itu menonjolkan kehebatan senibina tetapi pada masa yang sama ia merupakan peringatan kepada 
kita akan buruknya penjajahan. Pada masa yang sama juga kenangan terhadap tokoh yang terlibat 
terhadap maklumat monumen juga manuskrip tersebut juga akan lebih mudah tercetus kembali. Ini 
kerana hubungan antara tokoh dan monumen adalah dua perkara yang berkaitan. Melalui kenangan 
peristiwa masa lampau ini sebahagiannya akan dapat menanamkan rasa cinta kepada negara selain 
dapat menjadikan peristiwa masa lampau itu sebagai panduan pada masa akan datang.
d) Peningkatan Taraf
Hasil daripada proses pengenalan kepada tokoh-tokoh dan aspek warisan budaya bangsa ia diharap 
akan menimbulkan tarikan dan rangsangan kepada masyarakat. Menerusi minat orang ramai terhadap 
hal berkaitan dengan dua aspek di atas akan merangsang perhatian yang lebih baik dari kerajaan. Secara 
langsung maklum balas dari minat masyarakat akan memudahkan kerajaan menyusun strategi yang 
bersesuaian dalam melaksanakan dasar yang lebih baik bagi memelihara maklumat tentang tokoh-
tokoh juga warisan budaya bangsa yang sedia ada. Ini secara automatis akan meningkatkan taraf 
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penjagaan dan pemuliharaan, sekaligus aspek ketahanan sesuatu warisan budaya bangsa itu dapat 
dipastikan. Ini dilakukan dengan pelaksanaan kerja yang betul sama ada melakukan kerja pembinaan 
batu peringatan, penjagaan dokumen dan manuskrip dan aktiviti konservasi, preservasi, restorasi, 
ataupun rekonstruksi. Pengekalan imej dan identiti negara ini akan memastikan fakta asal yang wujud 
dapat terus digunakan oleh generasi mendatang tanpa ada perbezaan.
Peranan Tokoh dan Warisan Budaya Bangsa Dalam Pembinaan Negara Bangsa
Di samping itu, hasil daripada kepentingan yang wujud pada aspek-aspek memperkenalkan 
tokoh dan warisan budaya bangsa ini, dapat dikesan beberapa peranan yang dapat dimainkan dalam 
memperkukuhkan usaha membina negara bangsa. Aspek-aspek ini amat penting berperanan, lebih- 
lebih lagi bagi negara yang mempunyai kepelbagaian kaum dan etnik seperti Malaysia. Diantara peranan 
yang dapat disumbangkan ialah:
a) Identiti Bangsa
Usaha memperkenalkan kedua aspek penting di atas sebenarnya secara automatis membantu 
kepada pengekalan identiti sesuatu bangsa. Warisan budaya bangsa terutamanya monumen dan tapak 
bersejarah sebenarnya merupakan identiti jelas kepada memperkenalkan siapa kita dan dimanakah 
kedudukan kita. Identiti Melayu yang jelas jugalah yang memberikan kedudukan sebagai bumiputera 
di negara ini berdasarkan identiti yang telah ditonjolkan oleh nenek moyang menerusi apa yang kita 
terima sebagai warisan budaya bangsa.
Kewujudan tokoh pula dengan dibantu maklumat-maklumat berupa dokumen atau manuskrip 
pula memberikan peluang kepada setiap bangsa membuktikan kewujudan mereka dan menjelaskan 
kedudukan yang dinikmati pada hari ini. Tokoh-tokoh memberikan kedudukan dan tempat kepada apa 
yang diperolehi oleh generasi hari ini. Menerusi usaha menjaga dan memulihara aspek-aspek maklumat 
tokoh dan warisan budaya bangsa ini, bukti dapat diperlihatkan dan memastikan ketelusan fakta untuk 
dirujuk oleh mana-mana pihak yang berbalahan mengenai hak atau apa jua yang berhubungan dengan 
identiti bangsa tersebut. Tiada negara di dunia ini yang wujud tanpa pengetahuan dan perkhabaran 
tentang identiti mereka yang digambarkan dan dibuktikan menerusi kejayaan dan kegagalan masa lalu. 
Pada kebiasaannya kejayaan dan kegagalan ini ditonjolkan dengan kehadiran monumen atau warisan 
budaya bangsa yang lain sama ada yang boleh digerakkan ataupun tidak. Asal-usul kewujudan mereka 
disesuatu kawasan juga tradisi dan budaya yang dipegang serta segala keputusan yang dibuat untuk 
wilayah tersebut selama ini juga merupakan sebahagian dari intipati utama kepada cerita sebenar akan 
sesebuah negara dan bangsa. Secara umumnya kewujudan elemen yang dijaga di arkib dan dipulihara 
memberikan bukti yang jelas dan tidak boleh dipertikaikan terhadap identiti yang dipegang oleh 
sesuatu bangsa itu.
b) Penyelidikan Sejarah
Selain itu dengan memberi peluang kepada masyarakat mengenali tentang tokoh dan juga warisan 
budaya bangsa yang menjadi aspek penting perkembangan negara ini akan menarik minat yang lebih 
kepada penyelidikan sejarah yang lebih mendalam. Penyelidikan yang lebih komprehensif akan 
membantu menentukan dan memantapkan tahap kepentingan serta sumbangan seseorang tokoh atau 
sesebuah warisan budaya bangsa tersebut dari segi sejarah dan hubungkaitnya dengan perkembangan 
ketamadunan sesuatu bangsa.
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Adalah jelas setiap peristiwa dan kejadian lalu melibatkan aspek-aspek fizikal atau perkara-perkara 
sampingan seperti manusia, manuskrip, tindakan, persekitaran, perkakasan dan juga bangunan- 
bangunan. Di atas sifat sejarah dan unsur-unsur sababiahnya, timbul persoalan dan pertanyaan mengapa, 
kenapa atau bagaimana. Melalui unsur sababiah inilah asas kepada perlunya elemen- elemen seperti 
manuskrip, perkakasan dan bangunan-bangunan dicari. Menerusi dapatan-dapatan inilah sejarah bagi 
sesuatu kejadian atau tempat ditafsirkan dan dipertimbangkan sebagai fakta (Hole et al,1990).
Elemen-elemen yang telah ditafsir dan dipertimbangkan sebagai data dan fakta ini kemudiannya 
dijadikan asas kepada manusia untuk mengenali diri dan identiti masing-masing. Inilah hubungan 
penting yang dilahirkan oleh ilmu sejarah dalam kehidupan manusia sebagaimana yang dinyatakan oleh 
E.H Carr bahawa sejarah adalah suatu proses perhubungan yang tidak akan putus antara ahli sejarah 
dengan bahannya. Ia adalah suatu kesinambungan peristiwa zaman dahulu hinggalah sekarang. Beliau 
juga menambah lagi bahawa sejarah itu adalah merupakan suatu bentuk penyelidikan proses sosial dan 
justeru itu merupakan perhubungan antara masyarakat sekarang dengan masyarakat yang telah lalu.5
Setelah segala elemen pencarian dan penemuan berlaku adalah perlu kemudiannya ia diteruskan 
dengan memulihara dan melindungi bahan-bahan sejarah tersebut. Dan dipergiatkan agar masyarakat 
pada hari ini tidak lupa akan asal-usul juga proses perkembangan sejarah di sesebuah negara. Sebagai 
contoh Mesir sentiasa dikenali kerana identiti Piramid juga Sphinxnya, manakala China pula jelas 
berbangga dengan identiti Tembok Besarnya.
Sejajar dengan itu adalah jelas mengenalkan masyarakat dengan tokoh dan warisan budaya bangsa 
yang mereka miliki memainkan peranan yang amat penting. Ini kerana segala kegiatan penyelidikan 
dan pemfaktaan tentang negara dan bangsa akan dapat dibuat dengan cara yang teratur dan hasilnya 
diterima oleh semua pihak. Implikasi penyelidikan yang dilakukan sama ada melibatkan sosial, politik 
ataupun ekonomi adalah sangat penting untuk menentukan kestabilan negara secara keseluruhannya.
c) Nasionalisme dan Patriotisme
Pemeliharaan identiti bangsa secara tidak langsung dapat memupuk kesedaran Nasionalisme 
dikalangan masyarakat. Melalui perkongsian nilai-nilai tokoh, sejarah ataupun warisan budaya bangsa 
yang ada kemudiannya digabungkan dengan rasa hormat menghormati dapat membentuk rasa kekitaan 
dalam diri setiap warganegara sekaligus memupuk perpaduan. Manusia tidak dapat lari daripada 
hakikat bahawa setiap yang terjadi ada permulaannya begitulah juga kita di Malaysia yang masih 
berusaha mengenali diri masing-masing. Kenal mengenali dikalangan masyarakat pelbagai kaum dan 
etnik adalah penting kerana kebutaan dan kegagalan masyarakat negara ini mengenali sesama sendiri 
bermakna mereka juga tidak mengetahui sejarah negara ini dan akan mendatangkan bahaya serta 
menjadi ancaman kepada proses perpaduan dan perkembangan negara secara menyeluruh dan apa 
yang lebih menakutkan ialah berulangnya tragedi berdarah 1969.
Justeru itu mengajak warganegara ini mengenali tokoh mereka dan mengetahui warisan budaya 
bangsa yang mereka miliki boleh membantu setiap mereka mengenali sejarah dan identiti masing 
- masing agar dapat menimbulkan rasa tolak ansur serta berkongsi kecintaan kepada negara sekaligus 
membantu pembangunan negara secara keseluruhan.
5 Mohamad Idris Saleh et al, Sejarah Pembangunan Bangsa dan Negara, Utusan Publications & Distributors Sdn.Bhd., Kuala Lumpur, 1994.
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d) Ekonomi Pelancongan
Senario dunia hari ini menonjolkan pelancongan sebagai salah satu sumber pendapatan penting 
kepada kebanyakan negara di dunia. Di kala kawasan-kawasan pelancongan semakin kurang diperolehi 
kewujudan maklumat dan kisah tokoh-tokoh lampau dan warisan budaya bangsa seperti bangunan-
bangunan bersejarah dan juga tapak-tapak bersejarah yang berkaitan dengan perkembangan tamadun 
manusia sering menjadi alternatif kepada sesetengah tempat-tempat pelancongan yang sedia ada. 
Usaha pelancongan menerusi pengenalan kepada tokoh dan kawasan bersejarah melibatkan tokoh 
tersebut juga warisan budaya bangsa seperti kota dan tugu telah amat berjaya dilaksanakan di beberapa 
negara seperti Mesir, United Kingdom, Sepanyol, China dan beberapa negara lain yang seharusnya dan 
sememangnya telah dicontohi negara ini. Contoh-contoh seperti Rumah Kelahiran Dr. Mahathir, Kota 
A Famosa dan lain lain lagi menggambarkan masa depan yang cerah untuk aktiviti sebegini dalam 
memajukan negara bangsa Malaysia pada masa akan datang.
Sejarah ketamadunan masyarakat Melayu yang beratus tahun sebagai masyarakat tunggal dan 
kemudiannya dijajah lebih kurang 450 tahun sebelum kedatangan masyarakat imigran telah membentuk 
sebuah negara baru dan nilai yang baru. Gabungan daripada semua aspek sejarah dan budaya serta 
tradisi yang sedia ada dikalangan masyarakat majmuk ini boleh menjadi gabungan yang menarik untuk 
membawa pelancong ke sini yang sudah tentu menjanjikan pulangan yang lumayan. Gabungan nilai-
nilai tokoh negara, sejarah dan warisan budaya bangsa dari pelbagai kaum negara ini, yang mewakili 
pelbagai tempoh waktu yang berbeza mampu menjadi factor pengukuh kepada sektor pelancongan 
yang bergantung dengan alam semulajadi negara ini yang sedia indah.
Hasil kejayaan industri pelancongan akan menjadi pemangkin kepada perkembangan ekonomi 
yang berlaku di negara ini dan sekaligus mengukuhkan lagi kestabilan negara. Apabila ini berlaku 
proses pengagihan nilai-nilai masyarakat dapat berjalan lancar dan proses pembinaan negara bangsa 
akan dapat dijalankan secara aman dan harmoni.
Penutup
Sejarah merupakan salah satu disiplin ilmu sains social yang nilainya amat luas bagi setiap individu, 
masyarakat, organisasi dan negara. Walaupun kini kita telah memasuki era pasca moden dengan 
pelbagai perkembangan sains dan teknologi yang canggih, namun bidang sejarah tetap penting 
dipelajari dan masih lagi diperlukan pada masa kini. Setiap bidang ilmu ada sejarahnya yang tersendiri 
yang perlu dipelajari dan diterokai untuk menguatkan lagi akar ilmunya. Sejarah bukan sahaja sebagai 
bahan rujukan dan dapat memberikan pengetahuan malah sasaran utamanya ialah sebagai satu tunggak 
pengajaran moral, teladan serta ikitibar. Bukti-bukti sejarah menunjukkan beberapa negara dan 
tamadun besar di dunia pernah mengalami zaman keruntuhan. Dengan mempelajari dan menghayati 
sejarah, rakyat Malaysia yang terdiri dari berbilang bangsa dan keturunan dapat hidup dalam suasana 
yang aman harmoni dan saling hormat menghormati tanpa mempunyai sebarang syak wasangka dan 
rasa iri hati. Maka oleh itu dapatlah dirumuskan bahawa aspek pengenalan kepada tokoh dan warisan 
budaya bangsa amat penting bagi negara ini dalam usaha kita membina negara bangsa yang dikongsi 
bersama oleh masyarakat pelbagai kaum dan etnik. Aspek-aspek seumpama ini secara umumnya 
mempunyai kepentingan yang tersendiri dalam membantu memanfaatkan kejayaan pembinaan negara 
bangsa yang telah lama diusahakan di negara ini. Aspek-aspek tersebut penting dalam penilaian sejarah 
dan dalam penonjolan terhadap kemajuan tamadun, ketokohan individu dan kepentingan negara ini. 
Tidak ketinggalan ia juga penting dalam konteks meningkatkan taraf warisan budaya bangsa. Hasil dari 
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kepentingan-kepentingan yang dilahirkan dapat kita sama-sama perhatikan beberapa peranan yang 
sememangnya dapat dan telah dimainkan oleh kedua-dua aspek tersebut terhadap usaha pembinaan 
negara bangsa. Diantara peranan yang telah kita kenal pasti ialah keupayaan aspek- aspek 
ini untuk mengekalkan identiti bangsa dan seterusnya menjana semangat nasionalisme dikalangan 
rakyat pelbagai kaum dan etnik di negara ini. Selain ia juga dapat berperanan dalam memberikan 
peluang kepada penyelidikan sejarah yang dapat mengukuhkan lagi kekuatan sejarah negara dan tidak 
ketinggalan dalam menyumbangkan pendapatan ekonomi yang boleh membantu kestabilan ekonomi 
negara. Nilai pendidikan sejarah yang lahir dari aspek-aspek ini membawa kepada sebab musabab 
mengapa penting untuk memperkenal tokoh-tokoh penting di dalam negara selain membangunkan 
semula elemen-elemen warisan budaya bangsa terutamanya bangunan-bangunan yang sedia wujud dan 
masih kekal ataupun yang diperolehi melalui proses carigali adalah jelas, untuk membantu manusia 
mengenali sejarah dan identiti masing-masing agar dapat menimbulkan kecintaan kepada negara 
sekaligus membantu pembangunan negara secara keseluruhan dan memastikan masa depan yang 
lebih mapan buat Malaysia.
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Abstrak
Tulisan ini mengkaji secara dalam tentang mukhtalaf al-hadis. Mukhtalaf al-hadis adalah hadis sahih atau 
hadis hasan yang secara lahiriah tampak saling bertentangan dengan hadis sahih atau hadis hasan lainnya. 
Namun, makna yang sebenarnya atau maksud yang dituju oleh hadis-hadis tersebut tidaklah bertentangan 
karena satu dengan lainnya pada hakekatnya dapat dikompromikan atau dicari penyelesaiannya baik dalam 
bentuk nasakh ataupun tarjih. Metode penyelesaian hadis-hadis yang tampak bertentangan dapat ditempuh 
berdasarkan berbagai metode yaitu; pertama, metode kompromi (al-Jam`u wa al-Tawfiq) yakni hadis-hadis 
yang tampak bertentangan tersebut dicari penyelesaiannya dengan cara mengkompromikan satu dengan 
lainnya, sehingga kandungan makna masing-masing atau maksud yang sebenarnya oleh hadis-hadis tersebut 
dapat ditemukan titik temunya. Adapun metode kedua, adalah metode nasakh, yaitu dengan mengkaji 
apakah hadis-hadis tersebut terkait sebagai nasihk dan mansukh atau tidak Jika ditemukan keterangan yang 
menunjukkan bahwa satu dengan lainnya terkait sebagai nasikh dan mansukh, maka hadis-hadis tersebut 
haruslah dipahami sesuai dengan ketentuan nasakh, yakni mengamalkan yang nasikh dan meninggalkan 
yang mansukh; ketiga, metode tarjih, yakni dengan mengkaji dan muqaran (membandingkan) hadis-hadis 
yang tampak bertentangan tersebut manakah diantara yang lebih kuat atau yang lebih tinggi nilai hujjahnya. 
Jika keterangan yang menunjukkan bahwa salah satunya lebih kuat dari yang lain, maka yang lebih kuatlah 
yang harus dipegang dan diamalkan, sedangkan yang lemah ditinggalkan.
Kata kunci: Kaedah, mukhtalaf al-hadis, Penyelsaian, Hadis. 
I. PENDAHULUAN
Dalam al-Qur`an dinyatakan bahwa dalam menyampaikan ajaran Islam, Nabi saw., mendapat bimbingan dan petunjuk dari Allah swt., misalnya berupa perintah, agar Nabi saw., dalam berdakwah berlaku bijaksana.3 Perintah tersebut pastilah dilaksanakan dengan sempurnah oleh 
Nabi saw. Sekiranya Nabi mengalami kekeliruan dalam menjalankan perintah Allah, niscaya Allah swt., 
1 Makalah disampaikan pada seminar Internasional di Universitas Utara Malasyia pada tanggal 20 November 2015.
2 Dosen Fakultas Ushuluddin Filsafat dan Politik Jurusan Tafsir Hadis Prodi Ilmu Hadis UIN Alauddin Makassar 
3 Lihat mislanya QS. Al-Nahl (16): 125
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segera memberikan petunjuk kepadanya. Kalau demikian, maka semua hadis Nabi saw., merupakan 
bagian penting dari bukti kebijaksanaan Nabi menyampaikan jaran agama Islam.
Oleh Karena itu, habis Nabi Muhammad saw., selain sebagai sumber ajaran Islam yang kedua setelah 
al-Qur`an,4 juga berfungsi sebagai sumber historis perjuangan Rasulullah saw. Hadis juga mempunyai 
fungsi penjelas bagi al-Qur`an, menjelaskan yang global, mengkhususkan yang umum, dan menafsirkan 
ayat-ayat al-Qur`an.5
Di sisi lain, banyak hadis-hadis Nabi saw., yang tampak bertentang antara satu dengan lainnya. 
Oleh karena itu, untuk mencari titik temu, apabila berbagai matan hadis Nabi diperbandingkan, 
dalam hal ini yang sanadnya sama-sama sahih, maka akan dijumpai sejumlah petunjuk yang tampak 
bertentangan, minimal menimbulkan kesan tidak sejalan. Oleh karena itu, dalam memandang adanya 
pertentangan yang ada, kalangan tertentu menyatakan bahwa riwayat hadis yang bersangkutan bukanlah 
sesuatu yang berasal dari Nabi. Menurut mereka, mustahil Nabi mengemukakan petunjuk yang saling 
bertentangan. Sementara kalangan tertentu telah menjadikan masalah dalam hadis tersebut sebagai 
salah satu argumen bahwa hadis hadis bukanlah ajaran Islam.
Kedua pandangan di atas, telah mengesampingkan kemungkinan adanya kebijaksanaan Nabi secara 
temporal, misalnya mengharuskan lahirnya bentuk-bentuk pertanyaan yang tampak bertentangan. 
Dalam hal ini, ulama hadis membahas dan mengajukan berbagai alternatif metode penyelesaiannya, 
sehingga tertasilah masalah pertentangan itu.
Menurut al-Syafi`iy ( w. 204 H/820)6 mengemukakan bahwa tidak ada pertentangan yang 
sesungguhnya di antara hadis-hadis yang temapak bertentangan. Dalam hal ini, dia menegaskan; kami 
tidak menemukan ada dua hadis yang bertentangan, kecuali ada jalan penyelesaiannya.7 Hadis-hadis 
yang sementara dinilai mukhtalif mengandung makna tampak bertentangan bagi al-Syafi`i, sebenarnya 
bukanlah bertentangan, yang tampak bertentangan hanya pada lahiriahnya.8 Itu berarti, bahwa penilaian 
suatu hadis bertentangan dengan hadis lain, pada hakekatnya disebabkan oleh kekeliruan dalam 
memahami hadis yang bersangkutan.
4 Lihat Subhi al-Saleh, Ulum al-Hadis wa Mustalahuhu (Beirut: Dar al-Ilm li al-Malayin, 1977 M), h. 3; M. Syuhidi Ismail, Kaedah Kesahihan 
Sanad Hadis, Telaah Kritis dan Tinjauan dengan Pendekatan Ilmu Sejarah (Jakarta: Bulan Bintang, 1988), h. 85-86; lihat pula pengarang 
yang sama, Hadis Nabi Menurut Pembela, Pengingkar dan Pemalsunya (Jakarta: Gema Insani Press, 1985), h. 3; Muhammad Shabbaq, al-
Hadis al-Nabawiy (Riyadh: Maktabah al-Islamiy, 1392 H/1972 M), h. 1416; Abd. Halim Mahmud, al-Sunnah fi Makanatiha wa fi Tarikhiha 
(Kairo: Dar al-Katib al-Arabiy, 1967 M), h. 26-29; Muhammad Abu Syuhbah, Fi Rihab al-Sunnah al-Kutub al-Sihah al-Sittah (Kairo: Majma` 
al-Buhus al-Islamiyyah, 1389 H/1969 M), h. 9; Jalal al-Din Abd. Al-Rahman ibn Abi Bakar al-Syuyutiy, Miftah al-Jannah fi Ihtijaj bi al-Sunnah 
(al-Madinah al-Munawwarah: Matba`ah al-Rasyiid, 1399 H/1979 M), 28. Adapun mengenai pengertian sunnah dan hadis menurut para 
ulama dapat dilihat misalnya pada Abu Ishaq Ibrahim al-Syathibiy, al-Muwafaqat fi Ushul al-Syari`ah bi al-Syarh ` Abd Allah Darraz (Mesir: 
al-Maktabah al-Tajirah al-Kubra, t.th), h. 3-7; Fazlur Rahman, Islamic Methodology in History (Karachi: Central Institut of Islamic Researh, 
1965), h. 1-14, 
5 Lihat mislanya QS. Al-Nahl (16): 44
6 Al-Syafi`i (w. 204 H/820 H) adalah tokoh yang mempelopori penghimpunan berbagai hadis-hadis bertentangan (mukhtalif ) dan 
berusaha menawarkan metode penyelesaian pertentangannya, sebagaimana dikemukakan dalam kitabnya, al-Umm dan al-Risalah. 
Lihat Muhammad Idris al-Syafi`i, Kitab Ikhtilaf al-Hadis, disatukan dengan kitabnya yang lain, al-Umm, Juz VIII ( Beirut: Dār al-Fikr, 
1403 H/1983 M), h.586-696; al-Syafi`i, al-Risalah, naskah diteliti dan dikaji ulang oleh Ahmad Muhammad Syakir ( Beirut: al-Maktabah 
al-Ilmiyah, t.th), h. 210
7 Lihat ibid., h. 216
8 Lihat al-Syafi`i, “ al-Umm”, op.cit., h.599
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Dengan kenyataan tersebut menunjukkan bahwa masalah hadis-hadis yang tampak bertentangan 
atau hadis-hadis mukhtalif 9 merupakan salah satu masalah yang menjadi obyek kajian ulum al-hadis, 
dan secara khusus dibahas dalam ilmu mukhtalaf al-hadis.
II. KAEDAH-KAEDAH MUKHTALAF AL-HADIS
A. Mukhtalaf al-Hadis 
Istilah hadis-hadis yang tampak bertentangan dalam ilmu hadis disebut “hadis-hadis Mukhtalaf ’. 
al-Nawawiy sebagaimana yang dikemukakan oleh al-Suyuti memberi definisi hadis-hadis mukhtalaf:
10.امهدحأ حجري وأ امهنيب قفويف ارهاظ يينعلما ف ناداضتم ناثيدح تيأي ناا
Maknanya: 
Dua buah hadis yang saling bertentangan pada makna lahiriahnya, maka keduanya dikompromikan atau 
ditarjih.
Selanjutnya, al-Taharuwiy menambahkan batasan dalam kategori maqb l dalam rumusan definisinya 
sebagai berikut:
 11.فسعت يرغب امهليولدم ينب عملجا نكميو ارهاظ نيعلما ف ناضراعتلما نلوبقلما ناثيدلحا
Maknanya: 
Hadis-Hadis mukhtalif adalah dua buah hadis maqbul yang saling bertentangan pada makna lahiriahnya, 
namun sebenarnya bukanlah bertentangan karena maksud yang dituju oleh satu dengan lainnya dapat 
dikompromikan dengan cara yang wajar.
Dengan demikian, maka yang termasuk hadis kategori hadis-hadis mukhtalif dalam arti yang 
sebenarnya apabila hadis-hadis yang tampak saling bertentangan tersebut sama-sama dalam kategori 
memenuhi persyaratan untuk diterima, yakni berkualitas sahih atau hasan12. 
Dari uraian tersebut, dapat dipahami bahwa yang dimaksud dengan hadis yang tampak bertentangan 
adalah hadis sahih atau hadis hasan yang secara lahiriah tampak saling bertentangan dengan hadis 
sahih atau hadis hasan lainnya. Namun, makna yang sebenarnya atau maksud yang dituju oleh hadis-
hadis tersebut tidaklah bertentangan karena satu dengan lainnya sebenarnya dapat dikomromikan 
atau dicari penyelsaiannya.
B. Kaedah-Kaedah Penyelesaian Hadis-hadis yang Tampak Bertentangan.
Ulama hadis dalam pemberian rumusan definisi tentang kandungan matan hadis yang tampak 
bertentaangan itu, ulama berbeda pendapat, sebagian ulama menyebutkan dengan istilah ta`arud al-
9 Lihat Muhammad ibn Isma`il al-Shan`aniy, Tawdhih al-Afkar li Ma`āniy Tanqih al-Anzhar, jilid II (Madinah : al-Maktabah al-Salafiyyah, 
t.th), h. 423.; Ahmad Muhammad Syakir, Al-Ba`is al-Hasis Syarh Ikhtisar `Ul m al-Hadis li al-Hafiz ibn Kasir ( Mesir: Maktabt Muhammad 
`Aliy Shubaih wa Awladuh, t.th), h. 174.
10 Lihat Jalal al-Din Abd al-Rahman ibn Abi Bakr al-Sayuthi, Tadrib al-Rawiy fiy Syarh Taqrib al-Nawawiy, Jilid II (Medinah: al-Maktabat 
al-`Ilmiyah, 1972), h. 196
11 Syarf al-Din `Aliy al-Rajihiy, Mushtalah al-Hadis wa Asaruh `Ala al-Dars al-Lughawi `Inda al-Arabiy (Beirut: Dar al-Nahdat al-Arabiyyah, 
t.th), h. 217
12 Lihat Mahm d al-Tahhān, Taysir Mushthalah al-Hadis, (Kairo: Dar al-Turas al-Arabiy, 1981), h.27; Nur al-Din Itr, Manhaj al-Naqd Fiy Ulum 
al-Hadis (Cet. II. Damsyiq: Dar al-Fikr, 1979), h. 341
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hadis, mukhtalif al-hadis13 dan sebagian yang lainnya menyebutkan dengan istilah mukhtalaf al-hadis, 
tetapi menurut M. Syuhudi Ismail pada umumnya ulama memakai istilah ta`arud al-hadis..14
Ulama sepakat bahwa hadis yang tampak bertentangan harus diselesaikan, sehingga hilanglah 
pertentangan itu. Ilmu yang mengkaji hadis-hadis yang tampak kontroversial disebut ilmu mukhtalif 
al-hadis,15
Untuk menyelesaikan hadis-hadis yang tampak bertentangan, metode yang ditempuh oleh ulama 
sangat beragam16 dan berbeda dalam melakukan penyelesaian. Ibnu Hazm (w.452 H=1063 M) misalnya 
secara tegas menyatakan bahwa hadis-hadis yang tampak kontroversial itu masing-masing harus 
diamalkan. Oleh karena itu, ia menegaskan perlunya menerapkan kaidah ististisna`( pengecualian atau 
exception) dalam penyelesaian tersebut.17 Syihab al-Din al-Qarafi (w. 684 H) menerapkan kaidah al-tarjih 
(meneliti dan menentukan petunjuk hadis yang memiliki argumen yang kuat). Dengan metode al-tarjih 
yang digunakan itu mungkin menghasilkan penyelesaian berupa nasikh wa mansukh ( petunjuk dalam 
hadis yang satu dinyatakan sebagai “ penghapus” sedang hadis yang lainnya sebagai “yang dihapus”) 
dan mungkin al-jam`u ( kedua hadis yang yang tampak bertentangan dikompromikan, atau sama-sama 
diamalkan sesuai konteksnya)
Sehubungan dengan hal tersebut di atas, al-Syafi`³ (w. 204 H/820 M) mengemukakan bahwa matan-
matan hadis yang tampak bertentangan itu mungkin mengandung petunjuk bahwa matan hadis tersebut 
bersifat global (mujmal) dan yang lainnya bersifat rinci (mufassar); adakalanya yang satu bersifat umum 
(`amm) dan yang lainnya bersifat khusus (khass); mungkin yang satu sebagai penghapus (al-nasikh) 
sementara yang lainnya sebagai yang dihapus atau kedua-duanya kebolehan untuk diamalkan.18
Para ulam ulama berbeda dalam menyelesaikan matan-matan hadis yang tampak bertentangan, 
Salah al-Din al-Adlabi (w.643 H) menempuh metode al-jam`u, kemudian al-tarjih.19 Ibnu Salah (w. 643 
H), Fasih al-Harawi (w. 837 H), dan lain-lain menempuh metode a) al-jam`u; b) al-nasikh wa mansukh; 
dan c) al-tarjih.20 Al-Syafi`i (204 H/820 M) memakai metode al-jam`u kemudian al-nasikh wa mansukh. 
13 Lihat Yusuf Qardhawiy, Kaifa Nata`amalu Ma`a al-Sunnat al-Nabawiyat, diterjemahkan oleh Muhammad al-Baqir dengan judul “Bagaimana 
Memahami Hadis Nabi saw. (Cet. V; Bandung: Karisma, 1997), h. 118.
14 Lihah M. Syuhudi Ismail, Metodologi Penelitian Hadis Nabi (Cet. I; Jakarta: Bulan Bintang, 1992), h. 142
15 Ilmu Mukhtalif al-Hadis ialah:
 كاشأ عفديف اهروصتوأ اهمهف كلشي تيلا ثيداحلا ف ثحبي امك اهنيب قفويوأ اهضراعت لييزف ضراعتم اهرهاظ تيلا ثيداحلا ف ثحبي يلذا ملعلاا
.اهتقيقح حضويو اله
 Terjemahnya:
 Ilmu yang membahas hadis-hadis yang tampaknya bertentangan, lalu menghilangkan pertentangan atau mengkompromikannya, 
disamping membahas hadis yang sulit dipahami atau dimengerti, lalu menghilangkan kesulitan itu dan menjelaskan hakekatnya.
16 Sebagian mereka menggunakan metode al-tarjih, al-jam`u, al-nasikh wa al-mansukh, al-tawqif. Kesemua metode ini boleh dipakai sesuai 
dengan kebutuhan, tetapi menurut M. Syuhudi Ismail, mayoritas ulama menggunakan metode al-jam`u (metode kompromi). M. Syuhudi 
Ismail, Hadis Nabi Menurut Pembela Pengingkar dan Pemalsunya (Cet. I; Jakarta: Gema Insani Press, 1995), h. 113
17 Arifuddin Ahmad, Paradigma Baru Dalam Memahami Hadis Nabi Refleksi Pemikiran Pembaruan M. Syuhudi Ismail ( Ciputat: Intimedia 
Ciptanusantara, 2005), h. 117; M. Syuhudi Ismail, Hadis Nabi Yang Tekstual dan Kontekstual Telaah Ma`ani al-Hadis Tentang Ajaran Islam 
Yang Universal, Temporal dan Lokal, (Cet. I; Jakarta: Bulan Bintang, 1994), h.73; Lebih lanjut lihat Ali bin Ahmad bin Hazm, Al-Ihkam Fi 
Ushul al-Ahkam, Juz II ( Kairo: Mathba`ah al-`Ashimah, tth), h. 151-165
18 Arifuddin Ahmad “ Paradigma Baru”.loc.cit.; `Abu `Abdillah Muhamma Idris al-Syafi`i, Kitab Ikhtilaf al-Hadis (Beirut: Dar al-Fikr, 1403 
H,1983 M), h. 598-599
19 Salah al-Din bin Ahmad Adlabi, Manhaj Naqd al-Matn (Beirut: Dar al-Afaq al-Jadidah, 1403 H/1983 M), h. 273
20 Arifuddin Ahmad “ Paradigama Baru”, loc.cit.; M.Syuhidi Ismail, op.cit.,h. 143; Abu Amr Usman bin Abd al-Rahman ibnu Salah, Ulum al-
Hadis, (Madinah al-Munawwarah: Maktabah al-Ilmiyah, 1972), h. 257-258; Abu al-Faid Muhammad bin Muhammad bin Ali al-Harawi, 
al-Jawahir al-Ushul fi Ilm Hadis al-Rasul ( Madinah al-Munawwarah: Maktabah al-Ilmiyah, 1373 H), h. 40
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Selanjutnmya al-Tahawani menempuh metode al-nasikh wa mansukh kemudian al-tarjih. Muhammad 
Adib Salih menempuh metode a) al-jam`u b) al-Tarjih, da c) al-nasikh wa mansukh.21 Ibnu Hajar al-
Asqalanniy ( w.852 H/1449 M) menempuh metode a) al-jam`u, b) al-nasikh wa mansukh, c) al-tarjih, 
d) al-tauqif 22 (menunggu sampai ada petunjuk atau dalil lain yang dapat menyelesaikannya atau 
menjernihkannya).
Arifuddin Ahmad, menyatakan bahwa dari berbagai metode penyelesaian yang ditempuh oleh 
kalangan ulama dengan melihat masalah yang harus diselesaikan, tampaknya tahapan-tahapan 
penyelesaian yang ditempuh oleh Ibn Hajar al-Asqalaniy lebih komprehensip dan akomodatif, sebab 
dalam peraktek penelitian matan hadis, keempat metode tersebut lebih dapat memberikan solusi 
alternatif yang lebih cermat dan relevan. Dengan menempuh metode al-tauqif, setelah tidak dapat 
menyelesaikan dengan tiga cara sebelumnya (al-jam`u, al-nasikh wa mansukh, dan al-tarjih) pada 
penelitian hadis tertentu, peneliti akan dapat terhindar dari pengambilan keputusan yang keliru.
Oleh karena itu, dengan membandingkan metode pemahaman hadis Nabi saw., dengan 
menghubungkan bentuk matan dan cakupan; fungsi Nabi; dan ada atau tidak adanya latar belakang 
terjadinya suatu hadis, maka dapat dinyatakan bahwa pernyataan itu menunjukkan sikap kehati-hatian.
Sesungguhnya metode Ibnu Hazm yang menyatakan bahwa satu-satunya cara yang yang dianggap 
sah dalam menyelesaikan matan hadis yang tampak bertentangan adalah metode al-jam`u, justru 
merupakan metode yang lebih akomodatif dan proporsional. Oleh karenanya, jika hadis yang dimaksud 
dipahami dengan mempertimbangkan bentuk dan cakupan petunjuk hadis bersangkutan; fungsi Nabi 
tatkala hadis dinyatakan; dan peristiwa yang melatarbelakangi hadis tersebut (asbab al-wurud al-hadis), 
mungkin hadis yang satu bersifat universal dan hadis yang lainnya bersifat temporal atau lokal, dan 
atau mungkin kedua-duanya bersifat temporal atau lokal.
Jika pengertian al-nasikh wa mansukh (al-nasikh 23) dimaksudkan adalah pengertian hukum bagi 
masyarakat atau orang tertentu karena kondisi yang berbeda. Maka penggunaan pengertian nasakh 
tersebut, sesungguhnya tidak lain, adalah salah satu penggunaan metode al-jam`u, sebagaimana yang 
telah dikemukakan di atas, sebab hadis yang tidak berlaku bagi masyarakat tertentu, tetap dapat berlaku 
bagi masyarakat lain yang situasi dan kondisnya sama dengan kondisi mereka semula.
Metode al-tarjih juga tidak digunakan, sebab, jika ternyata suatu hadis yang tampak bertentangan 
diselesaikan dengan metode al-tarjih, memilih salah satu diantaranya yang lebih kuat, maka itu berarti 
bahwa salah satu dari dua hadis tersebut tidak memenuhi kriteria kesahihan hadis.24
21 Muhammad Adib Salih, Lamahat fi Ushul al-Hadis (Beirut: al-Maktabah al-Islami, 1399 H), h. 80-81
22 Arifuddin Ahmad “ Paradigama Baru”, loc.cit.; M. Syuhidi Ismail, “loc.cit. ; lebih lanjut lihat Ahmad bin Ali bin Hajar al-Asqalaniy, Nuzhatun 
Nazar Syarh Nukhbah al-Fikr (Semarang: Maktabah al-Munawwar, tth), h. 24-25
23 Nasakh menurut bahasa dipergunakan untuk arti izalah (menghilangkan). Misalny لظلا شمشلا تخسن artinya : Matahari menghilangkan 
bayang-bayang; dan يش�لما رثأ حيرلا تخسنو artinya :Angin menghapuskan jejak perjalanan. Kata nasakh juga dipergunakan untuk makna 
memimdahkan sesuatu dari sesuatu temtap ketempat lain, misalnya باتكلا تخسن artinya; saya memindahkan (menyalin) apa yang 
ada dalam buku. Didalam QS. Al-Jasiyah (45): 29. Kami memindahkan (mencatat) amal perbuatan ke dalam lembaran (catatan amal). 
Menurut istilah ialah mengangkat (menghapuskan) hukum syara dengan dalil hukum syara` yang lain. Dengan perkataan “hukum”, maka 
tidak termasuk pengertian nasakh menghapuskan kebolehan yang bersifal asal ( al-bara`ah al-asliyah). Sedang mansukh adalah hukum 
yang diangkat atau dihapuskan. Lihat Manna` Khalil al-Qattan, Mabahis fi Ulumil Qur`an, diterjemahkan oleh Muzakir AS dengan judul 
“ Studi Ilmu-Ilmu Qur`an ( Cet. III; Bogor: Pustaka Litera Antar Nusa, 1996), h.326-327
24 Untuk hadis yang sahih, seluruh periwayatnya bersifat dhabit, sedang untuk hadis yanh hasan, ke-dhabit-an seluruh atau sebagian 
periwayatnya agak kurang sedikit (khafif al-dhabt). Hadis yang sanadnya dha`if adalah hadis yang sanadnya tidak memenuhi seluruh 
atau sebagian dari syarat-syarat hadis yang sanadnya sahih dan hasan. Lihat Muhammad Ajjaj al-Khatib, Ushul al-Hadis `Ulumuhu wa 
Mustahuhu (Beirut: Dar al-Fikr, 1395 H/1975 M), h,304-305; Mahm d al-Tahhan, op.cit., h. 36.
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Adapun metode al-tauqif, sesungguhnya dapat saja diterapkan jika upaya metode al-jam`u 
(kompromi) mendapat kesulitan atau belum menemukan kompromi. Akan tetapi, penggunaan metode 
al-tauqif tersebut seharusnya hanya bersifat sementara, untuk kondisi tertentu.
III. HADIS-HADIS TA`ARUD DAN METODE PENYELESAIANNYA
A. Wajib dan Tidak Wajibnya Mandi Janabah Karena Sanggama (Jima`) tanpa Mengeluarkan Sperma.
1. Hadis tentang wajibnya Mandi Janabah karena Jima`dan Mengeluarkan Sperma
Rasulullah saw., bersabda:
 ُه
َ
ث َّدَح ٍباَهِش ِْنبا ْنَع ِِثرَا
ْ
لحا ُنْب وُرْمَع ِن ََب
ْ
خ
َ
أ ٍب
ْ
هَو ُنْبا اَن
َ
ث َّدَح ُِّْلي
َ ْ
لا ٍديِعَس ُنْب ُنوُراَه اَن
َ
ث َّدَح
 ُه
َّ
ن
َ
أ َم
َّ
لََسو ِْهي
َ
لَع ُ َّلا َّلىَص ِِّبَّلنا ْنَع ِِّير ُْد ْلخا ٍديِعَس ِب
َ
أ ْنَع ُه
َ
ث َّدَح ِنَ
ْ
حَّرلا ِْدبَع َنْب 
َ
ةَم
َ
لَس َاب
َ
أ 
َّ
ن
َ
أ
 مهيرغو يذيمترلاو دوادوباو ملسم هاور 25.ِءاَم
ْ
لا ْنِم ُءاَم
ْ
لا اَم
َّ
نِإ 
َ
لا
َ
ق
Artinya:
Harun ibn Sa`id menceriterkan kepada kami, Ibn Wahab menceriterakan kepada kami, Amr ibn al-Haris 
menceriterakan kepadaku, dari Ibn Syihab dari Salamah ibn Abd al-Rahman dari Abi Sa`id al-Khudriy, dari 
Nabi saw., telah bersabda: Sesungguhnya air (yakni mandi janabah menjadi wajib karena) dari air (yakni 
keluarnya sperma tatkala bersanggama).HR. Muslim, Abu Dawud dan al-Turmuziy.
2. Hadis tentang wajibnya Mandi Janabah karena Jima`walaupun tanpa Mengeluarkan Sperma.
Rasulullah saw bersabda:
 ُناَتِ
ْ
لخا َّسَمَو ِعَبْر
َ ْ
لا اَهِبَع
ُ
ش َْينَب َس
َ
لَج ا
َ
ذِإ َم
َّ
لََسو ِْهي
َ
لَع ُ َّلا َّلىَص ِ َّلا ُلوَُسر َلاَق… ْتَلاَق َة َِشئَع ْنَع
ملسم و يراخلبا هاور 26.
ُ
لْس
ُ
غ
ْ
لا َبََجو 
ْ
د
َ
ق
َ
ف َناَتِ
ْ
لخا
Artinya:
Dari Aisyah, dia berkata: Nabi saw., telah bersabda: Apabila seseorang telah duduk diatas empat anggota 
tubuh isterinya dan alat kelamin telah menyentuk (masuk) ke alat kelamin, maka sesungguhnya telah wajib 
mandi janabah. HR al-Bukhari dan Muslim
Hadis yang pertama menyatakan bahwa mandi janabah menjadi wajib bila kegiatan jima` atau 
sanggama berhasil memancarkan sperma, sedang bila tidak sampai memancarkan sperma, maka 
mandi janabah tidak wajib. Kata ءالما pertama bermakna air biasa, dan ءالما yang kedua adalah sperma.
Selanjutnya hadis kedua menyatakan bahwa mandi janabah adalah wajib bagi setiap orang yang melakukan 
kegiatan jima` atau sanggama, baik kegiatan itu berhasil memancarkan sperma maupun tidak. Kata بعش adalah 
bentuk jamak dari ةبعش yang berarti bagian anggota badan.27 Oleh karenaya secara tekstual petunjuk hadis tersebut 
tampak bertentangan. 
25 Abu Husain Muslim bin Hajjaj al-Qusyairi, Sahih Muslim, juz I (T.tp: Isa al-Babi al-Halabi wa Syurakah, 1375 H/1960), h. 269
26 Abu Abd Allah Muhammad bin Isma`il al-Bukhar³, Sahih al-Bukhari, juz I ( Beirut: Dar al-Fikr, t.th), h. 92; Abu Husain Muslim bin Hajjaj 
al-Qusyairi, Sahih Muslim, juz I, op.cit., h. 272.
27 Kata ada بعش yang mengatakan kedua kaki dan kedua tangan, atau kedua kaki dan kedua paha atau kedua betis dan kedua paha atau 
yang lainnya semua ini merupakan kinayah dari jima. Lihat Ahmad bin Ali ibn Hajar al-Asqalani, Fath al-Bar³ Syarh Sahih al-Bukhar³, 
juz I, ( Cet. I; Beirut: Dar al-Fikr, 1993 ), h. 395-
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Ibn Daqiq al-A`id, mengatakan bahwa bukanlah dalam makna yang sebenarnya tetapi yang dimaksud 
adalah wajibnya mandi karena jima`.28
Ulama empat mazhab berbeda pendapat mengenai wajibnya mandi berkaitang dengan cara atau 
proses keluarnya sperma yang mewajibkan mandi.
Menurut mazhab Syafi`i apabila terjadi jima antara lakii-laki dan perempuan maka mereka wajib 
mandi baik yang berhasil memancarkan memancarkan sperm maupun tidak . Dalam QS. Al-Nisa (4):, 
tidak dibenadakan jima` yang berhasil memancarkan sperma atau tidak. Kewajiban belaku dengan 
syarat bahwa cairan yang keluar adalah betul-betul sperms, oleh karena itu, jika seseorang melakukan 
jima`dengan isterinya, tapi tidak mengeluarkan sperma kemudian mandi dan setelah mandi keluar lagi 
sperma tanpa merasa kenikmatan, maka orang tersebut wajib mengulangi mandinya.
Menurut Mazhab Hambali, kewajiban mandi karena keluarnya sperma tidak disyaratkan ada usaha 
atau kesengajaan, namun persyratannya adalah sesorang merasa adanya sperma yang keluar dari tulang 
rusuk laki-laki dan tulang dada perempuan, mandi bagi mazhab ini hukumnya wajib karena perpisahan 
sperma dari tempat aslinya, meskipun sperma itu belum sampai kubul bagian keluar, karena itu jika 
seseorang laki-laki melakukan jima` dengan isterinya lalu tidak mengeluarkan sperma lalu mandi dan 
setelah mandi keluar sperma, jika dia merasa nikmat ia wajib mandi, dan jika tanpa nikmat, ia hanya 
membatalkan wudhunya dan tidak wajib mandi.
Mazhab Hanafi, penyebab keluarnya sperma, selain jima` dan kemungkinan lainnya yaitu; pertama, 
karena adanya syahwat, maka jika seseorang bercumbu dengan isterinya, lalu keluar sperma tanpa 
melakukan jima`ia tetap wajib mandi. Sperma tersebut keluar dari tempat aslinya hingga sampai 
dibagian luar kelamin, jika sperma tersebut tidak sampai dibagian luar kelamin, maka tidak wajib 
mandi.Kedua, Sperma yang keluar setelah seseorang junub karena melakukan jima` sebelum kencing 
atau sebelum berlalunya waktu yang memungkinkan keluarnya sperma tersebut, sperma tersebut keluar 
baik dengan cara nikmat atau tidak orang tersebut wajib mengulangi mandinya.
Menurut Mazhab Maliki, jika seseorang melakukan jima` dan tidak mengeluarkan sperma ketika 
merasa nikmat dan ia mandi sebelum sperma itu keluar, maka ia tidak wajib mengulangi mandinya.
Dari keempat pendapat diatas, maka dapat dirumuskan bahwa wajibnya mandi setelah jima`, pada 
umumnya disepakati ole para ulama, hanya saja yang dipermasalahkan adalah proses keluarnya sperma.
Untuk menyelesaikan matan hadis yang tampak bertentangan, maka akan dilakukan penyelesaian 
dengan menggunakan metode pendekatan yaitu, metode al-jam`u, al-Tarjih, al-nasikh wa al-mansukh 
dan al-tauqif.29
Menurut penelitian ulama hadis, petunjuk kedua hadis tersebut tidak bertentangan (mukhtalif), 
sebab hadis yang pertama terjadi pada masa awal Islam, kemudian datang petunjuk hadis yang kedua 
28 Ibid.
29 Jika menempuh metode al-jam`u, untuk mengkompromikan kedua matan tersebut nakpaknya sangat sulit untuk diaplikasikan, karena 
baik dari segi teks maupu konteksnya sanagat berbeda. Jika ditempuh metode tarjih, juga tampaknya sulit diaplikasikan, karena kedua 
hadis tersebut berkualitas sahih, sementara ada dalil pendukung yang dapat digunakan sebagai rajih salah satu dari hadis tersebut. Dan 
jika metode nasikh wa mansukh kemunginan pelaksanaannya sangat besar, sebab adanya hadis pendukung yang menyatakan bahwa 
salah satunya sebagai nasihk dan yang lainnya adalah mansukh. Selanjutnya metode tauqif jelas tidak bisa digunakan sebab salah satu 
dari ketiga metode tersebut dapat digunakan yaitu nasikh wa mansukh. Metode tauqif dapat digunakan jika ketiga metode tersebut tidak 
dapat digunakan dalam menyelesaikan hadis yang tampak bertentangan.
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yang petunjuknya (isinya) menghapus (al-nasikh) hukum hadis yang pertama.Hal ini sesuai sesuai 
denga hadis yang diriwayatkan oleh Abu Dawud.30
Berkaitan dengan hal tersebut, al-Syafi`i menegaskan bahwa kata junub dalam QS. Al-Nisa (4): 43, 
tidak membedakan jima`atau sanggama yang berhasil memancarkan sperma dan yang tidak berhasil 
memancarkan sperma.31 Dari penegasan al-Syafi`i itu dapat dirumuskan bahwa ketentuan dalam hadis 
yang pertama disabdakan oleh Nabi saw., sebelum ayat itu turun, sedang ketentuan hadis yang kedua 
dinyatakan setelah ayat itu turun.
Dengan demikian, jika ditempuh metode penyelesaian al-nasikh wa al-masukh, maka hadis yang 
kedua berstatus sebagai al-nasikh (penghapus) sedang hadis yang pertama berstatus sebagai al-mansukh 
(yang dihapus).32 Di sisi lain, dalam hubungan dengan kandungan petunjuknya, hadis yang kedua 
yang dinyatakan sebagai al-nasikh (penghapus), bersifat universal, sedang hadis yang pertama yang 
dinyatakan sebagai al-mansukh (yang dihapus) bersifat temporal, yakni sebelum datangnya petunjuk 
hadis kedua.
Al-Syaukani dalam kitabnya Nail al-Autar menyebutkan bahwa hadis yang pertama tidak dapat 
dijadikan hujjah sebab bertentang dengan hadis yang diriwayatkan oleh Abu Hurairah. Penjelasan 
hadis yang pertama itu mafhum, sedangkan hadis yang kedua adalah manthuq.33
Dalam menanggapi kedua hadis tersebut, para ulama terbagi dua kelompok ada yang berpegang 
pada nash yang mansukh dan tidak mewajibkan mandi kalau tidak sampai mengeluarkan sperma. 
Kelompok kedua jumhur ulama yang berpegang kepada nash yang yang nasikh., yang mewajibkan 
mandi, sebab melakukan jima`walaupun tanpa mengeluarkan sperma.
Dari kedua pendapat tersbut, penulis sependapat dengan pendapat yang kedua dengan statemen 
bahwa pernyataan yang menyatakan tidak wajib mandi hanya berdasarkan mafhum. Sedangkan hadis 
yang mewajibkan mandi adalah manthuq. Jadi, selama masih ada lafaz manthuq lafaz mafhum tidak 
digunakan sebab lafaz manthuq lebih kuat dari lafaz mafhum. Hal ini dikuatkan dengan firman Allah 
dalam QS. Al-Maidah (5): 6. Ayat ini menguatkan manthuq (matan hadis tersebut) dan pada ayat 
tersebut tidak dikemukakan apakah junub mengeluarkan sperma atau tidak, keduanya wajib mandi.
B. Larangan dan Kebolehan Menulis Hadis Nabi saw.
1. Hadis Tentang larangan Menulis Hadis Nabi saw.
Rasulullah saw., bersabda sebagai beriku:
 ِب
َ
أ  ْنَع ٍراََسي  ِْنب  ِءاَطَع ْنَع َمَلْس
َ
أ  ِْنب  ِْديَز  ْنَع ٌما َّمَه اَنَث َّدَح ُّيِْدز
َ
ْلا  ٍِلداَخ ُنْب  ُبا َّدَه اَنَث َّدَح
 َْيرَغ ِّنَع َبَتَك ْنَمَو ِّنَع اوُبُتَْكت َل َلا
َق َمَّلََسو ِْهيَلَع ُ َّلا َّلَص ِ َّلا َلوَُسر َّن
َ
أ ِِّيرْدُْلا ٍدِيعَس
 ملسم هاور34.ُهُحْمَْيلَف ِنآْرُْقلا
30 Abu Dawud, Sunan Abi Dawud (Suria: Dar al-Hadis, t.th), h. 146
31 Lihat al-Syafi`i, “Ikhtilaf al-Hadis”, op.cit., h. 607-608.
32 Lihat ibid., h. 606-608; Ahmad bin Ali ibn Hajar al-Asqalani, Fath al-Bar³ Syarh Sahih al-Bukhar³, juz I, op.cit., h. h. 395-398; Muhammad 
bin Isma`il al-Shan`ani, Subul al-Salam Syarh Bulug al-Maram, juz I (Mesir: Mustafa al-Babi al-Halabi wa Awladuh, 1379 H/1960 M), h. 
84-86; Nail al-Authar, juz I, h.276-280.
33 Ibid., h. 498
34 Imam al-Bukhari, Shahih al-Bukhari, juz IV, h. 1917, nomor hadis 4731; Muslim, Shahih Muslim, juz IV, h. 2298, nomor hadis 72; al-Darimiy, 
Sunan al-Darimiy, juz I, h. 130, nomor hadis 450; Ahmad ibn Hanbal, Musnad Ahmad ibn Hanbal, juz III, h. 21.
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Artinya:
Hazzab ibn Khalid al-Azdiy menceriterakan kepada kami, Hammam menceriterakan kepada kami, dari Zaid 
ibn Aslam dari Atha`ibn Yassar, dari Sa`id al-Khudri bahwa Rasulullah saw., telah bersabda: Janganlah kamu 
tulis dariku dan barangsiap yang telah menulis dari selain al-Qur`an, maka hendaklah ia menghapusnya. 
HR. Bukhari dan Muslim
2. Hadis Tentang Kebolehan Menulis Hadis Nabi saw.
Rasulullah saw., bersabda sebagai beriku:
 ِدِلَْولا ْنَع َِسنْخ
َ
ْلا ِْنب ِ َّلا ِْديَبُع ْنَع َْيَي اَنَث َّدَح َلَاق َةَْبيَش ِب
َ
أ ُنْب ِرَْكب ُوب
َ
أَو ٌد َّدَسُم اَنَث َّدَح
 ُبُتْك
َ
أ ُْتنُك َلاَق وٍرْمَع ِْنب ِ َّلا ِْدبَع ْنَع َكَهاَم ِْنب َفُسُوي ْنَع ٍثِيغُم ِب
َ
أ ِْنب ِ َّلا ِْدبَع ِْنب
 ُبُتَْكت
َ
أ اُولَاقَو ٌْشيَرُق ِْنتَهَنَف ُهَظْفِح ُدِير
ُ
أ َمَّلََسو ِْهيَلَع ُ َّلا َّلَص ِ َّلا ِلوَُسر ْنِم ُهُعَمْس
َ
أ ٍء َْش َُّك
 ُتْكَسْم
َ
أَف  اَِضّرلاَو  ِبَضَْغلا  ِف  ُمََّكَتَي  ٌََشب  َمَّلََسو  ِْهيَلَع  ُ َّلا َّلَص  ِ َّلا ُلوَُسرَو  ُهُعَمَْست  ٍء َْش َُّك
 ْبُتْكا َلاَقَف ِهِيف َِلإ ِهِعُبْص
ُ
ِأب 
َ
أَمْو
َ
أَف َمَّلََسو ِْهيَلَع ُ َّلا َّلَص ِ َّلا ِلوَُسِرل َِكلَذ ُْترَكَذَف ِباَتِْكلا ْنَع
دوادوبا هاور35.ٌّقَح َِّلإ ُْهنِم ُجُْرَي اَم ِهِدَِيب ِسْفَن يِ َّلاَوَف
Artinya:
Musadda dan Abu Bakar ibn Abi Syaibah menceriterakan kepada kami berkata; Yahya menceriterakan 
kepada kami, dan Ubaidillah ibn al-Ahnas dari al-Walid ibn Abdillah ibn Abi Mugis dari Yusuf ibn Mahak 
dari Abd Allah bin Amr berkata: …Bahwa Rasulullah saw., bersabda: Tulislah (apa yang berasal dariku), 
maka demi diriku berada ditangan-Nya, tidak ada yang keluar darinya kecuali yang benar.HR Abu Dawud
Hadis yang dikuti pertama mengemukakan larangan penulisan hadis Nabi saw., sedang hadis yang 
kedua mengemukakan perintah kebolehan menulisan hadis Nabi saw. Dengan demikian, hadis-hadis 
tersebut secara tekstual tampak bertentangan.
Menurut ulama hadis, kedua petunjuk hadis tersebut pada dasarnya tidak bertentangan. Oleh 
karena itu dalam menyelesaikan petunjuk yang tampak bertentangan itu, ulama berbeda pendapat. 
Ibn Haja al-Asqalaniy (w.825 H/1449 M) menghimpun pendapat para ulama sebagai berikut:
a. Sebagian ulama menggunakan metode al-Jam`u (kaompromi, dengan mengemukakan bahwa 
larangan menulis hadis berlaku khusus pada saat wahyu al-Qur`an turun, sedang perintah 
(kebolehana) menulis hadis berlaku diluar saat tersebut. Kebijaksanaan Nabi itu betujuan, agar 
catatan wahyu al-Qur`an terhindar dari yang bukan al-Qur`an.
b. Sebagian ulama lainnya, juga menggunakan metode al-Jam`u atau kompromi, yakni larangan 
menulis hadis berlaku bagi yang tidak cermat dalam mencatat, sedang kebolehan menulisa hadis 
berlaku bagi yang cermat (tidak mencampuradukkan catatan al-Qur`an dan hadis Nabi).
c. Sebagian ulama lainnya menggunakan metode al-Jam`u, atau kompromi, yakni larangan menulis 
hadis berlaku khusus yang kuat hafalan, sedang kebolehan menulis hadis berlaku bagi yang tidak 
hafalan. Kebijaksanaan Nabi tersebut bertujuan agar yang kuat hafalan tidak membiasakan diri 
bersandar pada catatan.
35 Abu Daawud, Sunan Abu Dawud, juz II, h. 342, nomor Hadis 3646.
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d. Sebagian ulama lainnya menggunakan metode al-nasikh wal mansukh,36 yakni larangan menulis 
hadis menurpakan kebijaksanaan Nabi pada awal Islam masih dikhawatirkan belum cermat dalam 
mencatat wahuy al-Qur`an dan bukan al-Qur`an, sedang perintah menulis hadis merupakan 
kebijaksanaan Nabi tatkala kehawatiran itu telah hilang.37
Al- Bukhariy (w. 256 H/870 M) dan sebagian ulama lainnya menyatakan bahwa hadis yang pertama 
ber-illat, yankni berstatus mauquf ( pernyataan sahabat Nabi, bukan sabda Nabi),38 oleh karenanya 
hadis mauquf tidak relevan dipertentangkan dengan hadis yang marfu` (ang disandarkan kepada Nabi) 
yang sahih.
Sehubungan dengan hal tersebut, Ahmad Muhammad Syakir, mengemukakan penolakan hasil 
penelitian al-Bukhariy. Menurutnya, hadis yang pertama adalah marfu dan berkualitas sahih.39 Dengan 
demikian, bahwa penyelesaian yang ditempu oleh ulama, dapat dirumuskan bahwa pada hakikatnya 
menulis hadis Nabi itu dibolehkan, sedang larangan menulis hadis tersebut bersifat temporal.
C. Larangan dan Kebolehan Buang Hajat Menghadap Kiblat.
1. HadisTentang Larangan Buang Hajat Menghadap Kiblat
Rasulullah saw., bersabda sebagai berikut:
 َْيَي ُنْب َْيَي اَنَث َّدَح و ح َلاَق َةَْنيَيُع ُنْب ُناَيْفُس اَنَث َّدَح َلاَق ٍْيرَمُن ُنْباَو ٍْبرَح ُنْب ُْيرَُهز اَنَث َّدَح و
 ِب
َ
أ ْنَع ِِّْثي
َّللا َدِيَزي ِْنب ِءاَطَع ْنَع ُرُكَْذي َّيِرْهُّزلا َتْعِمَس َةَْنيَيُع ِْنب َناَيْفُِسل ُْتل
ُق َلاَق َُل ُظْفَّللاَو
 اَهوُِربْدَتَْست َلَو َةَْلبِْقلا اُوِلبْقَتَْست َلَف َِطئاَْغلا ْمُْتَيت
َ
أ اَِذإ َلاَق َمَّلََسو ِْهيَلَع ُ َّلا َّلَص َِّبَّلنا َّن
َ
أ َبوُّي
َ
أ
 ْتَِيُنب ْدَق َضيِحاَرَم َانْدََجوَف َما َّشلا اَنْمِدَقَف َبوُّي
َ
أ ُوب
َ
أ َلاَق اوُبِّرَغ ْو
َ
أ اُوِق َّش ْنِكَلَو ٍِطئَغ َلَو ٍلْوَِبب
ملسم و يراخلا هاور40 .ْمَعَن َلَاق َ َّلا ُرِفْغَتَْسنَو اَْهنَع ُِفرَْحنَنَف ِةَْلبِْقلا َلَِبق
36 Ada beberapa hal yang perlu diperhatikan menyangkut masalah nasakh ini, yang oleh ulama disebut sebagai syarat-syarat nasakh yaitu; 
1) bahwa nasakh hanyalah menyangkut hukum syar`iy. Jadi, baik nasikh maupun mansukh haruslah hukum syar`iy; 2) bahwa nasikh 
haruslah datang kemudian daripada mansukh; 3) bahwa hukum dinasakhkan (mansukh) haruslah hukum yang sebelumnya berlaku 
tanpa batas waktu. Dengan demikian, maka hukum yang tidak diberlakukan lagi karena telah habis batas waktu berlakunya, meskipun 
kemudian diganti dengan hukum lain, tidaklah disebut dengan hukum nasakh; 4) bahwa dalil syar`iy yang berfungsi sebagai nasikh 
haruslah mempunyai kekuatan yang sama, atau lebih kuat daripada dalil hukum yang dinasikhkan;5) bahwa nasikh dan mansukh haruslah 
mengandung tuntutan hukum yang berbeda, dan; 6) bahwa nasakh haruslah pada selain hukum (ajaran-ajaran) dasar yang diyakini tidak 
akan berubah sepanjang zaman, seperti wajib berbuat baik kepada kedua orang tua, wajib menegakkan keadilan dan sebagainya. Lihat 
Abu Zahrah, Ushul Fiqh ( T.tp: Dar al-Fikr al-Arabi, t.th), h. 190-191
37 Ahmad bin Ali ibn Hajar al-Asqalani, Fath al-Bari, op.cit., h 208. Keterangan ibn Hajar al-Asqalani dalam Fath al-Bari telah dikutip dan 
dikritik serta ditambah oleh sesudahnya. Lihat Muhammad Ajjaj al-Khatib, “Usul “, op.cit., h. 152-153; “ al-Sunnah Qabl al-Tadwin ( Maktabah 
Wahbah, 1383 H/1963 M), 308-309; Muhammad Abu Zahuw, al-Hadis wa al-Muhaddisun (Mesir: Mathba`ah al-Ma`rifah, t.th), h. 123-124.
38 Ahmad bin Ali ibn Hajar al-Asqalani, Fath al-Bari, loc.cit. 
39 Ahmad Muhammad Syakir, Syarh Alfiyah wa al-Syuyuti fi Ilm al-Hadis (Beirut: Dar al-Fikr, t.th), h.145-157; Penelitian Ahmad Muhammad 
Syakir didukung oleh ulama-ulama lainnya. Lihat al-Bukhariy, Shahih al-Bukhari, juz I, op.cit., h. 200; Muslim, Sahih Muslim, juz I, op.cit., 
h. 521-522.
40 Imam al-Bukhari, Shahih al-Bukhari, juz I, h. 154, nomor hadis 386; Muslim, Shahih Muslim, juz I, h. 224, nomor hadis 59; Abu Dawud, 
Sunan Abu Dawud, juz, I, h. 49, nomor hadis 9; al-Turmuziy, Sunan al-Turmuziy, juz I, h.13, nomor hadis 8; Ibn Majah, Sunan ibnMajah, juz 
I, h., 114, nomor haddis 313; al-Darimiy, Sunan al-Darimiy, juz I, h. 178, nomor hadis 665, Ahmad ibn Hanbal, Musnad Ahmad ibn Hanbal, 
juz II, h. 247, nomor hadis 7362.
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Artinya:
Dari Ayyub sesungguhnya Nabi saw., bersabda: Apabila kamu sekalian membuang hajat, maka janganlah 
menghadap ke kiblat dan jangan membelakanginya, baik buang air kecil maupun buang air besar.
2. HadisTentang Kebolehan Buang Hajat Menghadap Kiblat
Rasulullah saw., bersabda sebagai berikut:
 ْنَع ٍدِيعَس ِْنب َْيَي ْنَع ٍلَِلب َنْبا ِنْعَي ُناَْميَلُس اَنَث َّدَح ٍبَنْعَق ِْنب َةَمَلْسَم ُنْب ِ َّلا ُْدبَع اَنَث َّدَح
 ٌِدنْسُم َرَمُع ُنْب ِ َّلا ُْدبََعو ِدِجْسَْملا ِف ِّلَص
ُ
أ ُْتنُك َلاَق َناَّبَح ِْنب ِعِساَو ِهِّمَع ْنَع َْيَي ِْنب ِد َّمَُم
 َتْدَعَق اَِذإ ٌسَان ُلوُقَي ِ َّلا ُْدبَع َلاَقَف ِّقِش ْنِم ِْهَِلإ ُْتف ََْصنا ِتَلَص ُْتيَضَق ا َّم
َلَف ِةَْلبِْقلا َِلإ ُهَرْهَظ
 ََع ُتِيقَر ْدَقَلَو ِ َّلا ُْدبَع َلاَق ِسِدْقَْملا ِْتيَب َلَو ِةَْلبِْقلا َِلبْقَتْسُم ْدُعْقَت َلَف ََكل ُنوَُكت ِةَجاَْحِلل
 ِسِدْقَْملا َْتيَب ًِلبْقَتْسُم ِْينََتِنَل 
ََع اًدِعاَق َمَّلََسو ِْهيَلَع ُ َّلا َّلَص ِ َّلا َلوَُسر ُْتي
َ
أَرَف ٍْتيَب  ِرْهَظ
ملسم و يراخلا هاور .41 ِِهتَجاَِل
Artinya:
Dari Abd Allah ibn Umar berkata: Aku melihat Rasulullah saw., diatas dua batang kayu (tempat jongkok 
buang hajat) untuk buang hajat dengan menghadap kearah Bait al-Maqdis.HR. al-Bukhari dan Muslim
Hadis pertama berisi larangan buang hajat menghadap kearah kiblat ataupun membelakanginya, 
sedang hadis yang kedua menyatakan bahwa Nabi saw., pernah membuang hajat dengan menghadap 
ke Bait al-Baqdis, yang berarti membelakangi kiblat. Dengan demikian, secara tekstual keduan hadis 
tersebut tampak bertentangan.
Oleh karena itu, menurut ulama hadis petunjuk kedua hadis tersebut tidak bertentangan. Dalam 
hal ini, penyelesaiannya ditempuh dengan metode al-jam`u. Yakni larangan Nabi berlaku bagi yang 
membuang hajat dilapangan terbuka, sedang yang melakukan buang hajat ditempat tertutup, tidak 
berlaku.42 Dengan demikian, secara kontekstual kedua hadis tersebut tidak bertentangan, sebab larangan 
dan kebolehan yang dikemukakan oleh masing-masing hadis tersebut bersifat temporal ataupun lokal.
41 Ahmad ibn Hanbal, Musnad Ahmad ibn Hanbal, juz II, h.41
42 Lihat al-Syafi`i, “Ikhtilaf al-Hadis:, op.cit., h. 649; Abu Muhammad ` Abd Allah bin Muslim ibn Qutaibah, Ta`wil Mukhtalaf al-Hadis ( Mesir: 
Maktabah al-Kulliyat al-Azhariyah, 1386 H/1966), h. 89-90; Ahmad bin Ali ibn Hajar al-Asqalani, Fath al-Bar³ Syarh Sahih al-Bukhar³, juz 
I, op.cit., h.245-248; Muhammad bin Isma`il al-Shan`ani, Subul al-Salam, juz I, op.cit., h. 77-78; Nail al-Authar, juz I, h. 93-102. Selanjutnya 
ada riwayat yang menyatakan bahwa Nabi saw., menerima laporan yang menerangkan bahwa umat Islam ketika itu enggan buang hajat 
dengan menghadap kiblat. Mendengar keterangan tersebut, Nabi saw., lalu menyuruh sahabat beliau untuk mengubah arah wc yang dipakai 
Nabi kearah kiblat. Menurut penilaian ulama ahli hadis menilai riwayat tersebut berkualitas dha`if, bahkan ada yang menyatakan riwayat 
tersebut sebagai munkar, oleh karenanya tidak dapat dijadikan hujjah. Uraian lebih lanjut lihat Ibn Majah, Sunan Ibn Majah, juz I ( Beirut: 
Dar al-Fikr, t.th), h117; Muhammad bin Isma`il al-Shan`ani, Subul al-Salam, juz I, op.cit., h.78; Di sisi lain Ibn Qutaybah mengemukakan 
dalam kitabnya menjelaskan bahwa dikalangan umat Islam dalam melakukan perjalanan pernah singgah untuk melaksanakan salat 
bertempat ditanah lapang, ketika mereka melaksankan salat ada orang yang buang hajat berhadapan dengan orang-orang yang sedang 
salat. Lalu mereka dilarang menghadap kiblat ketika buang hajat untuk menghormati kiblat dan ibadat salat. Penjelasan Ibn Qutaibah 
tersebut merupakan interpretasi ( bukan riwayat hadis) sebab apa yang dinyatakannya tidak disandarkan kepada Nabi saw. Lihat Ibn 
Qutaibah, op.cit., h.90. 
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IV. PENUTUP
Dari uraian yang telah dikemukakan, maka dapat disimpulkan sebagai berikut:
1. Mukhtalaf al-hadis adalah hadis sahih atau hadis hasan yang secara lahiriah tampak saling 
bertentangan dengan hadis sahih atau hadis hasan lainnya. Namun, makna yang sebenarnya atau 
maksud yang dituju oleh hadis-hadis tersebut tidaklah bertentangan karena satu dengan lainnya 
pada hakekatnya dapat dikompromikan atau dicari penyelesaiannya baik dalam bentuk nasakh 
ataupun tarjih.
2. Metode penyelesaian hadis-hadis yang tampak bertentangan dapat ditempuh berdasarkan berbagai 
metode yaitu; pertama, metode kompromi (al-Jam`u wa al-Tawfiq) yakni hadis-hadis yang tampak 
bertentangan tersebut dicari penyelesaiannya dengan cara mengkompromikan satu dengan lainnya, 
sehingga kandungan makna masing-masing atau maksud yang sebenarnya oleh hadis-hadis tersebut 
dapat ditemukan titik temunya. 
3. Adapun metode kedua, adalah metode nasakh, yaitu dengan mengkaji apakah hadis-hadis tersebut 
terkait sebagai nasihk dan mansukh atau tidak Jika ditemukan keterangan yang menunjukkan 
bahwa satu dengan lainnya terkait sebagai nasikh dan mansukh, maka hadis-hadis tersebut haruslah 
dipahami sesuai dengan ketentuan nasakh, yakni mengamalkan yang nasikh dan meninggalkan 
yang mansukh; ketiga, metode tarjih, yakni dengan mengkaji dan muqaran (membandingkan) 
hadis-hadis yang tampak bertentangan tersebut manakah diantara yang lebih kuat atau yang lebih 
tinggi nilai hujjahnya. Jika keterangan yang menunjukkan bahwa salah satunya lebih kuat dari 
yang lain, maka yang lebih kuatlah yang harus dipegang dan diamalkan, sedangkan yang lemah 
ditinggalkan.
4.  Sebagai implikasinya, adalah bahwa metode penyelesaian mukhtalaf al-hadis dapat menyelesaian 
hadis-hadis yang tampak bertentangan oleh ulama hadis adalah salah satu aspek dalam teori 
ilmu hadis. Hal ini, sangat urgen untuk dilakukan dan dikembangkan dalam penelitian terhadap 
permasalahan hadis yang tampak bertentangan, menginat karena sering timbul kesalahpahaman 
dan sikap-sikap yang cenderung apriori terhadap hadis Nabi saw., yang pada dasarnya disebabkan 
karena kurangnya pengetahuan hadis dan ilmu hadis. 
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ABSTRAK
Penelitian ini menganalisis tentang isu-isu politik kontemporer di Indonesia, khususnya dalam wacana 
aktivisme Islam (Islam Ideologis). Tujuannya, untuk membongkar kepentingan politik dibalik menguatnya 
wacana agama dan bahkan menjadi identitas politik yang kuat. Adapun motode penelitian yang digunakan 
adalah kualitatif. Data-data yang digunakan secara umum adalah bersumber data kepustakaan, sehingga 
penelitian ini dapat disebut juga sebagai penelitian kepestakaan (research libaray). Hasil yang diperoleh dari 
kajian ini adalah, bahwa wanaca keagamaan berkelindang di antara isu-isu sektoral lainnya seperti; sosial, 
budaya, ekonomi. juga termasuk di dalamnya. Lebih jauh, ideologi ismalisme ini merupakan mempunyai 
akar jaringan transnasional, maski telah bermetamorfosis dari waktu ke waktu. Dengan kata lain, wujudnya 
berubah ketika ini “diimpor” ke suatu negara. Ini dipengaruhi oleh sistem politik lokal dari negara tersebut. 
Namun, ini hanya sebagai alat untuk mencapai tujuan politiknya. 
Kata Kunci: Islam ideologis, Gerakan politik, Transnasional, Kontempoter 
I. PENDAHULUAN
F akta kontemporer menunjukkan bahwa Islam sering menampakkan dirinya tidak hanya sebagai ajaran tetapi juga ideologi. Hal ini berawal pada proposisi: inna al-Islam ad-din wa ad-dawlah,bahawa Islam itu agama dan negara (Bahtiar Effendi, 2001)1. Meskipun dalam 
perkembangannya, pernyataan bahawa Islam sebagai sebuah ideologi masih menuai kontroversi, namun 
1 Husein Fauzi al-Najjar pernah mengajukan teori kebutuhan perkembangan masyarakat. Oleh al-Najjar, teori ini ditujukan untuk 
menyanggah pandangan bahawa “Islam adalah agama sekaligus negara” (al-Islam Din wa Dawlah), teori ini mengajukan pandangan 
alternatif sebagai landasannya, iaitu bahawa “Islam adalah agama sekaligus dunia” (al-Islam Din wa Dunya). Pemikiran al-Najjar sendiri 
dilukiskan sebagai penafsiran yang lebih terperinci atas karya Ali Abdul Razik, al-Islam wa Ushul al-Hukm, yang menolak pemikiran 
bahawa Islam menyediakan teori politik yang komprehensif tentang negara dalam bentuk negara khilafah dan bahawa Islam mewajibkan 
kaum muslim untuk menegakkannya. al-Najjar berpendapat Islam tidak menggabungkan antara agama dan negara. Sebab, Muhammad 
SAW tidak datang untuk membangun kerajaan dan negara, melainkan datang sebagai nabi pembawa risalah dari langit, yakni Syariat 
Islam. Syariat ini tidak menetapkan sistem kekuasaan (nizham al-Hukm) tertentu, tapi hanya menetapkan prinsip-prinsipnya (mabadi’ 
al-hukm) (Abdul Aziz, 2011: 47). 
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dalam kenyataannya di sebahagian lingkungan Muslim masih terdapat gerakan atau pemikiran yang 
menjadikan Islam sebagai ideologi. Kontroversi tersebut dapat difahami mengingat konsep ideologi 
itu sendiri sepanjang sejarahnya selalu menjadi wacana kontroversi baik sebagai kerangka pemikiran 
mahupun gerakan.2
Secara konseptual, Istilah ideologi berasal dari kata “idea” yang berarti pemikiran, daya khayal, 
konsep atau keyakinan. Kemudian “logos” berarti logika atau ilmu. Oleh karena itu, ideologi dapat 
diartikan sebagai ilmu tentang keyakinan dan gagasan. Seorang ideolog adalah penganjur gagasan 
tertentu yang perlu ditaati oleh suatu kelompok, kelas sosial, bangsa atau ras tertentu. Sejarah 
mengatakan revolusi, pemberontakan, pengorbanan hanya dapat digerakkan oleh ideologi. Akhirnya 
dapat dikatakan bahwa ideologi-ideologilah yang senantiasa memberikan inspirasi, mengarahkan dan 
mengorganisir pemberontakan-pemberontakan menakjubkan yang membutuhkan pengorbanan-
pengorbanan dalam sejarah manusia di berbagai belahan dunia. Hal ini karena ideologi pada hakekatnya 
mencakup keyakinan, tanggung jawab, keterlibatan dan komitmen (Supriyadi 2004:5). Dalam konteks 
Islam dan Politik, unsur ideology menjadi inheren dalam Islam politik karena pertautannya yang erat 
dengan system kekuasaan. Ideology berfungsi sebagai penggerak dan landasan pemikiran atau gagasan 
di belakang aktivitas dan gerakan-gerakan yang dikategorikan Islam Politik.3
Oleh beberapa ilmuwan, mereka mempunyai konsep tentang ideologi gerakan Islam, seperti 
David A. Snow dan Robert D. Benford yang mengatakan bahwa ideologi tidak berfungsi sebagai 
sarana mengalirnya gagasan-gagasan dan makna-makna secara statis dari ajaran-ajaran dasar gerakan, 
tetapi lebih sebagai suatu proses interaktif yang melibatkan aktor-aktor gerakan.4 Teori gerakan sosial 
memberikan keuntungan bagi upaya memahami berbagai gejala Islam politik secara lintas-disiplin. Ia 
meneropong tidak saja dinamika kesejarahan, tapi juga proses dan organisasi aktivisme yang mengusung 
bendera Islam. Ia sekaligus memberikan pemahaman bagaimana dinamika, proses dan organisasi 
aktivisme keIslaman itu dapat dipakai sebagai unsur penentu terjadinya aksi kolektif, yang bekerja 
melampaui keunikan Islam sebagai sistem makna, identitas, dan basis aksi kolektif. Meski warna 
ideologis membedakan aktivisme keIslaman dalam beberapa hal dari aksi-aksi kolektif lainnya yang 
berorientasi secular, ia bukanlah sui generis terutama jika kita mempertimbangkan dinamika, proses, 
dan organisasi aktivisme itu. Sama halnya dengan aksi-aksi kolektif lainnya, ia rasional dan muncul 
karena persentuhannya dengan dinamika politik tertentu, melalui proses mobilisasi yang melibatkan 
jaringan-jaringan rekrutmen yang rumit dan dipoles dengan sentuhan-sentuhan ideologi melalui 
framing yang tepat.5
Dalam perkembangannya, penggunaan Islam dalam politik mengambil sejumlah bentuk atau corak 
ungkapan yang dikondisikan oleh realitas-realitas sosio-politik lokal maupun oleh akidah Islam. Ideologi 
2 Ideologi sebagai sebuah konsep dalam khazanah Barat, yang pada awalnya sebagaimana diperkenalkan untuk pertama kalinya oleh 
Destutt de Tracy pada era Revolusi Prancis, dipandang sebagai pemikiran alternatif dari prasangka-prasangka metafisika dan agama. 
Pada masa itu konsep ideologi dipandang sebagai ilmu pengetahuan baru, iaitu ”ilmu tentang ide-ide”, yang berguna sebagai “basis 
baru untuk pendidikan rakyat”. Konsepsi netral (natural conception) tentang ideologi mendekripsikan ideologi sebagai sistem berpikir, 
sistem kepercayaan, praktik-praktik simbolik, yang berhubungan dengan tindakan sosial dan politik. Sebaliknya konsepsi kritis (critical 
conceptual) memandang ideologi sebagai hal mendasar yang berhubungan dengan proses pembenaran dominasi. Untuk penjelasan 
secara mendalam tentang konsep ideologi dapat dilihat dalam buku Jorge Larain (1996:20-21), KonsepIdeologi, editor Tom Bottomore, 
terjemahan (Jogjakarta:LKPSM), lihat pula John B Thompson, 2003, hal. 17.
3 Noorhaidi Hasan, Islam Politik di Dunia Kontemporer; Konsep, Genealogi, dan Teori. (Yogyakarta; SUKA Press, 2012), hal. 3. 
4 Ibid, hal. 65.
5 Ibid., hal. 131.
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aktivis politik Islam adalah produk dari iman dan pengalaman, sebuah falsafah religi yang ditafsirkan 
dan diterapkan dalam konteks negeri atau wilayah tertentu. Hal ini kemudian menjelaskan keragaman-
keragaman gerakan-gerakan Islam, para pelaku, organisasi-organisasi, pendekatan-pendekatan ideologis 
dan metode-metodenya. Jadi, alternatif Islam beragam secara mencolok dari satu negeri ke negeri 
lain dan satu organisasi ke organisasi yang lain. Organisasi-organisasi dan gerakan-gerakan Islam 
mencerminkan suatu keragaman bentuk Islam, bukannya kesatuan bentuk, beragam mulai dari moderat, 
yang dijalankan di dalam pemerintahan yang sudah ada, sampai kepada revolusi-revolusi kekerasan, 
yang berupaya menggulingkan rezim-rezim yang sedang memerintah, dari keanggotaan terbuka sampai 
yang rahasia, dari relatif demokratis sampai totalitarian.6 Di bawah ini akan dibahas tentang doktrin 
yang menjadi landasan dalam gerakan Islam terutama dalam hal ini doktrin ideologinya.
II. (Ideologi) Islam Sebagai Konsep Gerakan
Dari perspektif teori gerakan social, keberhasilan suatu gerakan menggelar aksi-aksi kolektif 
menentang kekuatan-kekuatan besar, akan sangat terkait dengan adanya kesempatan politik 
dibandingkan factor-faktor social dan ekonomi (Noorhaidi 2012:133). Salah satu cara untuk memahami 
fenomena Islam era modern ini tampaknya akan lebih terbantu bila dilihat sebagai sistem nilai dan 
ajaran maupun sebagai realitas sosial.7 Sebagai sistem nilai dan ajaran, Islam bersifat Ilahiah dan 
karenanya sekaligus transenden. Sebagai realitas sosial, Islam adalah fenomena peradaban dan kultur 
dalam kehidupan manusia. Islam dan Realitas sosial bukan hanya sejumlah doktrin yang bersifat 
universal dan kontekstual, namun juga mengejawantahkan dirinya dalam institusi-institusi sosial yang 
dipengaruhi oleh situasi dan dinamika ruang dan waktu. 
Fenomena kontemporer menunjukkan bahwa Islam dewasa ini telah mewujudkan diri ke dalam 
sejarah. Kenyataan sejarah itu menjadi pandangan bahwa Islam adalah agama yang juga terkait erat 
dengan kenegaraan. Oleh karena itu, tidaklah mengherankan ketika kaum Muslim sudah berkenalan 
dengan Aryanisme Persia, ada ungkapan populer yang berbunyi “al-Islam din wa dawlah”, bahwa 
Islam adalah agama dan negara (Mubarok 2011:xvi). Perwujudan itu mengambil dua bentuk, yakni 
sebagai sistem keagamaan transendental yang ideal dan sebagai realitas sejarah. Adapun wujudnya 
yang pertama, Islam dicerminkan oleh ilmu-ilmu keIslaman sebagai hasil interpretasi para ulama 
dan cendekiawan atas Al Qur’an dan teladan Nabi Muhammad saw. Sebagai realitas sejarah, Islam 
dicerminkan oleh kebudayaan, peradaban, dan masyarakat Islam. Fenomena tersebut adalah bagian 
dari perwujudan Islam dalam dinamika politik.
Perjalanan Islam khususnya Islam politik, yang direpresentasikan keberadaannya melalui partai 
politik Islam, serta Islam kultural sebagai lawan dari Islam politik yang biasa melakukan aktivitasnya 
melalui saluran non-politik. Indikator yang digunakan untuk melihat posisi Islam politik ialah dilihat dari 
simbol Islam, doktrin Islam, lembaga Islam, policy, aktor Islam. Dinamika Islam politik, menunjukkan 
proses pasang naik pada awalnya ketika dimulai jaman pemerintahan Orde Baru atau demokrasi 
Terpimpin. 
Robert W. Hefner, dengan merujuk pada proposisi yang dikemukakan oleh Alexis De Tocqueville, 
agama bisa memegang peranan sentral dalam proses demokratisasi. Bahwa agama tidaklah harus 
dipisahkan dari politik. Bahkan yang diperlukan bukanlah separation of religion and state, tetapi suatu 
6 John L. Esposito, Islam The Straight Path Ragam Ekspresi Menuju Jalan Lurus (Al-Shirat Al-Mustaqim), (Jakarta: Dian Rakyat, 2010), hal. 222.
7 Azyumardi Azra, Pergolakan Politik Islam; dari fundamentalisme, modernisme, hingga post-modernisme, (Jakarta: Paramadina, 1996), hal. 89.
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penolakan terhadap subordinasi agama kepada politik untuk kepentingan penguasa. Sumbangan agama 
dalam proses demokratisasi paling efektif adalah ketika organisasi agama bergerak dari luar negara 
di wilayah yang disebut civil society. Dalam kondisi seperti ini, pasukan agamis menjadi bagian dari 
kontrol terhadap negara daripada menjadi bagian dari power elit, organisasi agama dalam masyarakat 
sipil membatasi kekuasaan negara dan memperkuat balance of power yang diperlukan untuk sebuah 
masyarakat sipil dalam kerangka demokrasi.8
Adapun yang menjadi tesis utama dari pandangan Hefner bahwa semua masyarakat modern 
mengalami dilema struktural serupa bila dan ketika mereka menetapkan untuk melakukan demokratisasi. 
Pada sisi yang sama—dan ini merupakan paradoks utama globalisasi yang disebut demokratisasi ini—
sumber daya kultural yang digunakan untuk mencapai demokrasi beragam dari masyarakat yang satu 
ke masyarakat yang lain. Tidak ada jalan tunggal—menuju demokratisasi, paling tidak yang spesifik 
dan diciptakan untuk semua zaman di Barat. Demokratisasi baru berhasil yang diarahkan pada tujuan 
yang serupa jika ia secara aman didasarkan pada organisasi lokal dan makna-makna kultural. Bahkan 
di Barat pun, jalan ke demokrasi begitu beragam. Pemerintahan lokal yang partisipatif dan jemaat 
Protestan kota kecil yang dilihat sarjana Perancis, Alexis De Tocqueville, sebagai landasan kultural 
bagi demokrasi abad ke-19 di Amerika misalnya, tidak memiliki bandingan langsung dari Perancis. 
Di Perancis demokratisasi memiliki dorongan sekularis yang lebih kuat yang membatasi atau bahkan 
merobohkan lembaga-lembaga keagamaan. Bahwa hal ini tidak terjadi di Amerika Serikat adalah tanda 
pengingat yang membantu bahwa agama publik yang kuat tidak mesti tidak sesuai dengan demokrasi. Di 
tempat-tempat seperti Amerika Serikat lembaga-lembaga keagamaan terus memberikan sumbangan 
bagi budaya demokrasi. Karenanya klaim teori modernisasi bahwa kemajuan ekonomi dan demokrasi 
mensyaratkan privatisasi agama bersifat etnosentrik dan secara empiris keliru.9
Pada sisi yang lain, patut juga disadari bahwa tidaklah setiap jenis organisasi keagamaan sama 
akrabnya dengan demokrasi yang ada. Adapun tatanan keagamaan yang mendukung kemajuan 
demokrasi adalah tatanan yang memperkuat dan melegitimasi pluralisme dan sama pentingnya dengan 
(serta sesuai dengan perintah Al-Qur’an bahwa tidak ada paksaan dalam beragama), melakukan yang 
terbaik yang bisa mereka lakukan untuk menjamin bahwa tidak ada paksaan dalam urusan agama. 
Sebagaimana pendapat Max Weber, negara adalah sebuah lembaga yang memonopoli kekerasan 
di dalam masyarakat. Efeknya adalah bahwa satu-satunya jalan untuk menjamin bahwa tidak ada 
kekerasan di dalam urusan keagamaan adalah dengan membangun organisasi agama yang kuat yang 
lebih berfungsi sebagai kontrol (check), ketimbang sebagai penopang kekuasaan monopoli negara. 
Maksud dari hal ini ialah bahwa orang-orang mukmin harus mendasarkan tindakan dan organisasi 
mereka terutama pada masyarakat sipil. Melakukan tindakan, perdebatan dan contoh yang shaleh 
mereka bisa berfungsi sebagai jantung dan pikiran warga negara dan menjadi pengimbang monopoli 
negara terhadap kekuasaan. Maka dapat dikatakan bahwa agama memperkuat demokrasi ketika para 
pemimpin agama menjaga jarak dengan hati-hati, dengan tidak pernah membiarkan diri mereka atau 
ide-ide mereka disubordinasikan terhadap tingkah para penguasa atau program partai tersebut.10 Jika 
melakukan yang sebaliknya, yakni para pemimpin agama tidak hati-hati, tidak menjaga jarak serta 
menyebabkan nilai-nilai ideal agama menjadi tersubordinasikan, untuk mendorong lembaga-lembaga 
8 Robert W. Hefner, 2000. Islam, Pasar, Keadilan, (Yogyakarta, LKIS, 2000), hal. 41.
9 Nasiwan, 2004. Transformasi Gerakan Barbasis Tarbiyah: Tumbuh dan Berkembangnya PKS, (Disertasi Program pascasarjana program 
studi Ilmu Politik Fisipol UGM, 2004), hal. 41.
10 Robert W. Hefner, Op.cit., hal. 214-222.
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keagamaan ke dalam negara adalah mengundang kemerosotan agama dan subordinasi perintah Ilahi 
terhadap politik para penguasa dan rezim yang rendah.11
Adapun perspektif Hefner politik sipil Islam bukanlah sesuatu yang sama dengan “pemisahan agama 
dan negara” liberalisme Barat. Meskipun oleh beberapan ahli masing-masing punya pandangan sendiri, 
David Held misalnya mengatakan bahwa secara historis Liberalisme sudah mengalami pergeseran 
makna. Liberalisme menurut Held adalah membebaskan civil society, baik secara personal, keluarga, 
maupun kehidupan ekonomi, dari campur tangan Negara dan sekaligus membatasi kewenangannya.12 
Pada sisi yang lain Hefner juga mengatakan bahwa Liberalisme Barat menekankan posisi agama tidak 
diijinkan masuk ke wilayah publik dan sebaliknya agama harus tidak lebih dari persoalan keyakinan 
personal. Baik dalam Islam maupun Kristen, sejarah telah menunjukkan bahwa demokratisasi dan 
modernitas tidak memerlukan privatisasi seperti itu. Sebaliknya sebagaimana di Amerika Serikat dan 
di Indonesia, demokrasi bisa diperkuat oleh tindakan orang-orang beriman yang berusaha mewujudkan 
janji-janji mengenai harkat dan keadilan dari agama mereka. Pada saat yang sama peran publik 
agama jangan sampai mensubordinasi program-program politik. Muslim di Indonesia telah membuat 
sumbangan yang tak ternilai harganya bagi politik global dengan menunjukkan bahwa demokrasi 
beresonansi dengan nilai-nilai Islam yang terdalam. Perjuangan mereka telah menunjukkan bahwa 
pandangan Huntington dan orang lain yang seperti dia yang melihat bahwa antara Islam dan demokrasi 
itu bertentangan adalah keliru.13
Hefner memiliki pandangan bahwa tidak ada pola tunggal peradaban politik Muslim yang luas itu, 
yang ada adalah beragam organisasi dan cita-cita yang bersaing. Pembentukan bangsa dan globalisasi 
pasar era modern hanya meningkatkan kemajemukan dan persaingan politik Muslim. Dan sebagai 
akibatnya benturan kebudayaan yang paling penting saat ini bukanlah antara peradaban yang berbeda, 
tetapi antara tradisi-tradisi politik yang bersaing di dalam negeri yang sama. Seperti persaingan antara 
visi-visi Islam yang berbeda yang kini menggantung dalam keseimbangan di Indonesia. 
Dalam memperkuat perspektifnya Hefner dengan meminjam proposisi yang dikemukakan oleh 
Dale Eickelmen dan James Piscatori,14 bahwa ciri-ciri penting politik Muslim di seluruh dunia sekarang 
adalah perebutan penafsiran terhadap simbol-simbol dan penguasaan terhadap lembaga-lembaga 
yang melahirkan dan mempertahankannya baik formal maupun informal. Dalam hal ini bahwa ciri-ciri 
persaingan yang menonjol adalah apa yang disebut sebagai “objektivikasi” pengetahuan keagamaan 
dan bersamaan dengan itu terjadi pluralisme wewenang keagamaan. Patut juga dipahami bahwa saat 
ini pengetahuan dan praktik Islam merupakan obyek kepentingan bagi sejumlah orang yang semakin 
bertambah. Dinamika pengetahuan Islam tidak lagi dimonopoli oleh sejumlah kecil ulama, akan tetapi 
sudah tersebar diberbagai kalangan.
III. GERAKAN ISLAM KONTEMPORER 
Adapun solusi dan analisis yang ditawarkan kaum cendekiawan Muslim, selanjutnya diikuti dengan 
berbagai gerakan. Inilah yang dikenal sebagai gerakan kebangkitan Islam. Gerakan Kebangkitan Islam 
pada dasarnya adalah suatu gerakan yang dilandasi oleh suatu pandangan kaum Muslim bahwa 
11 Dryzek, John S, “Political Inclusion and the Dynamics of Democratization,” American Political Science Review, (Vol, 90 (1), 1996), hal. 40.
12 Abdul Azis, Chiefdom Madinah; Slah Paham Negara Islam, (Jakarta; Alvabet, 2011), hal.40
13 Nasiwan, Loc.Cit. 
14 Ibid.
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Islam akan menjadi penting kembali (Muzaffar, 1993;58-103). Masa lalu Islam yang gemilang dianggap 
mempengaruhi pemikiran kaum Muslim masa kini sehingga pada masa mendatang Islam akan menjadi 
alternatif. Gerakan kebangkitan Islam ini terus berlangsung dan bergema hingga abad ke-20 ini (Hanan, 
2006: 22).
Fenomena kebangkitan Islam juga sering disebut sebagai revivalisme Islam (Islamic revivalism). 
Revivalisme adalah sebuah cara atau gerakan yang dipercaya sebagai satu-satunya jalan pintas keluar dari 
krisis dan degradasi, menuju kejayaan Islam yang dicita-citakan. Mereka juga yakin, Islam merupakan 
jalan tengah, di antara dua aliran yang tengah berkecamuk, komunisme dan kapitalisme. Kehadiran 
gerakan ini, menurut M. Imdadun Rahmat dalam Arus Baru Islam Radikal, dikonsepsikan sebagai 
gerakan pembebasan dan pencerahan, yang akan membangunkan umat Islam dari tidur panjang 
selama 13 abad silam. Chouieri menyatakan bahawa munculnya revivalisme Islam dilatarbelakangi oleh 
kemerosotan moral, sosial dan politik umat Islam. Menurutnya, revivalisme Islam hendak menjawab 
kemerosotan Islam dengan kembali kepada ajaran Islam yang murni. Contoh dari gerakan Islam revivalis 
adalah Wahhabiyyah yang memperoleh inspirasi dari Muhammad ibn „Abd al-Wahhab (1703-1792) di 
Arabia, Shah Wali Allah (1703-1762) di India, Uthman Dan Fodio (1754-1817) di Nigeria, Gerakan Padri 
(1803-1837) di Sumatra, dan Sanusiyyah di Libya yang dinisbatkan kepada Muhammad „ Ali al-Sanusi 
(1787-1859). Chouieri (1990:21-24) melihat adanya kemiripan agenda yang menjadi karakteristik gerakan-
gerakan revivalis Islam tersebut, iaitu: (a) kembali kepada Islam yang asli, memurnikan Islam dari 
tradisi lokal dan pengaruh budaya asing; (b) mendorong penalaran bebas, ijtihad, dan menolak taqlid; 
(c) perlunya hijrah dari wilayah yang didominasi oleh orang kafir (dar al-kufr); (d) keyakinan kepada 
adanya pemimpin yang adil dan seorang pembaru.
Dalam konteks Indonesia, gairah intelektual dan pergerakan Islam mulai terasa sejak akhir dekade 
1980-an. Sebelumnya, orde baru terus-menerus menggencet dan mengkebiri gerakan organisasi Islam 
dengan cara-cara represif. Mereka diangap sebagai gerakan separatis yang disinyalir akan membahayakan 
kekuasaan Soeharto dan keutuhan Pancasila. Pada tahun 1990-an, gerakan Islam semakin menemukan 
momentum, seiring dengan perubahan polisi politik, yang dikenal dengan politik akomodasi Islam. 
Berbagai unsur dari kalangan Islam mendapat kesempatan dan tempat yang luas dalam ruang-ruang 
negara, serta berbagai polisi pemerintah berusaha mengakomodasi aspirasi umat Islam. Antara lain: 
Undang-undang Peradilan Agama (1989), berdirinya ICMI (1990), dan SKB dua Menteri tentang efektifitas 
pengumpulan zakat (1991).
Perkembangan revivalisme Islam semakin menguat tatkala reformasi bergulir (1998). Hal ini terlihat 
dari geliat aktiviti gerakan mereka, baik dalam ranah politik maupun sosial kemasyarakatan, yang mulai 
terang-terangan menunjukkan wajah aslinya, militan dan radikal. Meski dengan model yang beragam 
dan warna-warni asesoris.
Menurut Imdadun, gerakan ini hampir di seluruh belahan dunia, mempunyai kesaamaan kerangka 
ideologis
Pertama, konsep din wa dawlah (persenyawaan agama dan negara). Islam tidak mengenal 
sekularisme. Islam mencakup segala-galanya (syamil), serta selalu cocok diterapkan kapanpun dan di 
manapun (universalisme Islam). Islam mengajarkan prinsip keadilan persamaan, kemanusiaan dan 
adaptif.
Kedua, fondasi nalar beragama: Alquran dan Sunnah Nabi. Jika menemukan masalah, umat Islam 
diperintah oleh Rasulullah untuk kembali pada sumber pokok ajaran Islam, Alquran dan Hadist.
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Ketiga, keadilan sosial. Sebagai umat Islam, diharuskan mampu membentengi diri dari pengaruh 
budaya asing dalam sendi-sendi kehidupan. Dan juga, menggalakkan pembangunan ekonomi Islam 
menjauhi sistem kapitalisme demi tegaknya keadilan sosial dan pemerataan ekonomi.
Keempat, penegakan syariat Islam. Tugas umat Islam di bumi adalah, tak lain, untuk menegakkan 
kedaulatan Tuhan. Iaitu dengan langkah, menciptakan tatanan Islam (nidzam Islami) dan menjadikan 
syariat sebagai undang-undang tertinggi.
Kelima, jihad sebagai metode pencapaian tegaknya tatanan Islam. Jihad bertujuan untuk 
menyingkarkan segala aral yang menghambat dakwah Islamiyah ke seluruh antero jagad. Metode ini 
harus dilakukan secara komprehensif, bila perlu boleh dengan cara-cara kekerasan.
Harus diketahui bahawa gerakan-gerakan tersebut yang tumbuh di Indonesia bukan hasil kreasi 
lokal yang berakar dari budaya Indonesia, tapi berasal dari proses transmisi gerakan revivalisme Islam 
di Timur Tengah ke Indonesia, yang terjadi dari tahun 1980-2002. Sebut saja sebagai tamsil, antara lain: 
gerakan Ikhwanul Muslimin, Hizbut Tahrir, dan Gerakan Salafi.
Penjelasan di atas menunjukkan kepada kita beberapa hal. Pertama, fenomena kebangkitan Islam 
merupakan upaya koreksi umat Islam atas sejarahnya sendiri yang ketika itu tidak lagi bersesuaian 
dengan masa lalunya yang gemilang dan ternyata juga tidak mampu berhadapan dengan peradaban 
modern (karena bersentuhan dengan Barat dan masuknya ilmu pengetahuan dan teknologi modern). 
Seperti ungkapan Yusril, fenomena tersebut menunjukkan, bahwa Islam selalu menampilkan dirinya ke 
dalam wajah-wajah yang berbeda sepanjang sejarah masyarakat pendukungnya.15 Baginya hal ini logis 
saja mengingat Islam sebagai doktrin yang universal, secara internasional memiliki dinamika di dalam 
dirinya sendiri. Hal tersebut senantiasa terbuka untuk ditafsirkan ulang sejalan dengan perubahan 
zaman. Gerakan seperti inilah yang kemudian dikenal sebagai gerakan modernisme (pembaruan) 
dalam Islam.16
Kedua, persentuhan kaum muslimin dengan peradaban Barat modern tersebut mau tidak mau juga 
memunculkan fenomena modernisasi baik dalam pengertian konseptualnya maupun secara sosial. 
Gerakan kebangkitan Islam dalam hal ini dapat dipahami sebagai respon atau reaksi atas modernisasi. 
Dalam konteks ini pula, kebangkitan Islam dapat dipahami sebagai upaya memajukan masyarakat 
Islam (menjadi modern) atau sebagai upaya menjaga agar nilai-nilai modernisasi itu tidak bertentangan 
dengan nilai-nilai Islam.
Ketiga, Gerakan kebangkitan Islam itu juga tumbuh dalam konteks dominasi politik Barat terhadap 
dunia Islam. Jadi, dapat dipahami sebagai reaksi atas dominasi politik Barat. Di negeri Barat, instrumen 
politik yang paling pokok adalah negara-bangsa (nation-state) dengan nasionalisme sebagai dasar 
solidaritas tertingginya.17 Konsep dan instrumen ini merupakan hal yang ahistoris (asing) bagi dunia 
Islam. Oleh sebab itu, tidaklah mengherankan kalau kemudian terjadi perdebatan mengenai hubungan 
Islam dengan konsep dan sistem politik kenegaraan di kalangan pemikir maupun penguasa Muslim.
Pada akhir abad ke-19, pola gerakan Islam di Indonesia masih bersifat komunal. sampai sejak 
awal abad ke-20 gerakan Islam tidak lagi memakai pola komunal, tetapi memakai pola yang disebut 
15 Yusril Ihza Mahendra, Keharusan Demokrasi? Komentar Terhadap Fachry Ali, dalam Ulumul Qur’an No. 1 Vol. VI Th. 1995), hal. 23.
16 Ibid.
17 Azumardi Azra, “Islam dan Negara: Eksperimen dalam masa modern; Tinjauan Sosio-Historis”, dalam Ulumul Qur’an (No. 2 Vol. IV, 1993), 
hal. 10.
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Kuntowijoyo pola asosiasional.18 Awal perkembangannya ditandai oleh berdirinya Syarikat Dagang Islam 
yang kemudian berubah menjadi Sarekat Islam yang lebih berorientasi politik. Sedangkan dalam arti 
kelembagaan nonpolitik, gerakan Islam pertama yang berbentuk organisasi adalah Muhammadiyah dan 
Persatuan Islam yang sering dianggap sebagai kaum modernis, serta organisasi Nahdatul Ulama (NU) 
yang dianggap berbasis golongan tradisional (Noer, 2006:23). Pola perjuangan seperti ini didasarkan pada 
solidaritas organis dengan corak kepemimpinan yang tidak lagi paternalistik, tetapi lebih demokratis.
Dalam bentuknya, perjuangan Islam dengan pola ormas pada awalnya digunakan oleh kelompok 
yang disebut kaum pembaharu, kaum yang ingin melakukan pengoreksian kembali pemahaman umat 
Islam terhadap Islam. Kelompok ini dengan tegas menggunakan pola-pola modern baik dari segi 
struktur, pola gerak, dasar ikatan, maupun kepemimpinannya. Selanjutnya, kaum yang dikenal sebagai 
tradisional pun menyesuaikan diri dan melakukan perubahan dengan membentuk juga organisasi-
organisasi modern. Namun model yang dipakai cenderung ambivalen karena di satu sisi mereka tetap 
bertahan dengan pola tradisionalnya (komunal-paternalistik), dan di sisi lain mengadopsi struktur 
modern.19
Misi ormas Islam biasanya diformulasikan dengan merujuk kepada Al-Qur’an Surat Ali Imran ayat 
110. Misi itu mencakup tiga hal yaitu amar ma’ruf (perintah untuk menyeru kepada perbuatan baik/
benar), nahi munkar (perintah untuk mencegah berbagai kemungkaran/pengingkaran kepada Allah), 
dan keimanan (perintah untuk selalu menjaga dan berada dalam keyakinan kepada Allah). Ketiga misi 
ini dapat disebut sebagai misi profetik sehingga amar ma’ruf berarti penyadaran (liberasi, nahi mungkar 
berarti pembebasan (emansipasi), dan keimanan sebagai transendensi (Kuntowijoyo, 1991:3).
Dalam perkembangannya, ormas Islam menerjemahkan misi tersebut sesuai dengan potensi dan 
persepsinya masing-masing ormas tersebut. Dalam prakteknya, pelaksanaan misi tersebut disesuaikan 
dengan perkembangan dan perubahan situasi dan kondisi. Ada organisasi yang menonjolkan sisi 
pendidikan dan dakwah, ada yang menonjolkan kegiatan sosial, ada pula yang semata-mata mengurusi 
masalah pembinaan keagamaan dan sebagainya.
Kalau merujuk kepada A. Syafii Ma’arif, M. Rusli Karim, dan Kuntowijoyo, maka pola perjuangan 
umat Islam hingga sebelum era Orde Baru benar-benar merupakan pola perjuangan politik. Hal ini 
terlihat dari fase-fase awal gerakannya hingga fase perjuangan ideologis, baik pada masa sebelum maupun 
sesudah kemerdekaan hingga menjelang Orde Baru. Ketiga pakar di atas umumnya menyepakati, bahwa 
keterlibatan ormas Islam dalam politik dan gerakan politik disebabkan oleh situasi dan kondisi yang 
memang menuntut demikian. Dengan kata lain, memang merupakan panggilan zaman. Adapun pola 
perjuangan politik dengan target maksimal menjadikan Islam sebagai dasar negara ternyata mengalami 
kegagalan karena Konstituante dibubarkan oleh Presiden Soekarno pada tahun 1959. Kuntowijoyo 
menamai fase perjuangan ormas Islam hingga menjelang Orde Baru ini sebagai era perjuangan 
simbolisme agama yang jelas keberadaannya (Hanan, 2006:21).
Gerakan Islam sendiri didefinsikan oleh A. Ezzati20 adalah sesuatu dimana unsur-unsur Islam 
terdapat dalam aktivitas spritual maupun duniawi baik secara individual maupun masyarakat. Oleh 
karena itu gerakan Islam dapat bersifat ideologis seperti adanya Mu’tazilah, Asy’ariyah maupun gerakan 
18 Ibid. 
19 Ibid.
20 A. Ezzati, 1981. Gerakan Islam, Sebuah Analisis, (Terj. Agung Sulistiadi), Pustaka Hidayah, Jakarta, hal. 36
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purutanisme atau fundamentalisme lainnya. Gerakan Islam dapat juga berupa gerakan politik, gerakan 
ekonomi maupun gerakan pembebasan dari kolonialisme.
Selanjutnya, adapun ciri-ciri yang dapat diidentifikasi sebagai gerakan Islam diantaranya adalah 1) 
bersifat Islami, 2) bukan merupakan ekspor dari satu negara Muslim atau kegiatan ekstrakurikuler negara 
Muslim lainnya. 3) wataknya bersifat anti penindasan dan gerakannya merupakan tugas keagamaan 
4). Tidak bersifat rasisme, nasionalisme, sistem kelas, sekuler dan materialisme 5) gerakannya bersifat 
global yang melebihi waktu dan ruang. 6). Gerakan Islam bersifat revolusi massa. 7) gerakan ini adalah 
gerakan positif yang berporos pada diri sendiri 8) gerakan didasarkan pada ideologi revolusioner 9) 
karena gerakan Islam merupakan gerakan ummah semesta maka musuh-musuhnya juga bersifat global 
seperti kapitalisme internasional, zioneisme, materialisme atau atheisme.21
Wacana politik Islam khususnya di Indonesia dijumpai beberapa terminologi untuk menggambarkan 
berbagai varian dari strategi gerakan Islam di Indonesia. Dalam berbagai literatur dijumpai istilah 
Islam Politik, Islam struktural, Islam kultrural. Untuk melakukan klarifikasi term tersebut, dapat 
dilakukan dengan cara membedakan dua karakteristik perspektif Islam, yaitu pertama, sosialisasi 
dan institusionalisasi ajaran Islam, termasuk dalam konteks transformasi sosial dan pembentukan 
sistem nasional. Dalam konteks ini Islam kultural mengandung pengertian bahwa sosialisasi dan 
institusionalisasi ajaran Islam dilakukan melalui upaya-upaya yang menekankan pada perubahan 
kesadaran dan tingkahlaku umat (masyarakat) tanpa keterlibatan negara dan tanpa perubahan sistem 
nasional menjadi sistem Islami. Sedangkan Islam struktural, menekankan upaya-upaya ini melalui 
penetapan sistem nasional maupun polisi publik yang Islami. Upaya semacam ini tidak harus dan hanya 
dapat dilakukan melalui partai politik Islam, bisa melalui media non-politik Islam (Abdullah, 1999:37).
Kedua, ialah bahwa karakteristik Islam dilihat dari sisi gerakan Islam dapat dikelompokkkan 
kedalam Islam kultural dan Islam politik. Gerakan Islam kultural adalah aktivitas ummat Islam untuk 
memperjuangkan aspirasinya melalui aktivitas-aktivitas yang bersifat non-politik, seperti melalui 
organisasi massa, aktivitas dakawah, lembaga-lembaga sosial. Sedangkan pengertian gerakan Islam 
politik adalah aktivitas Islam melalui partai politik, yang bisa diidentifikasikan melalui penggunaan 
nama, asas, tujuan ataupun simbol Islam (Abdullah, 1999:37).
Oleh karena itu, bentuk strategi perjuangan Islam yang memilih model Islam struktural bisa melalui 
Islam politik (partai politik Islam) maupun melalui model Islam kultural. Sedangkan yang memilih 
model Islam kultural memilih untuk tidak menggunakan model Islam struktural, tetapi bisa dipadukan 
melalui Islam politik (melalui partai politik) atau juga bisa tidak memakai partai politik.22 Sebagai 
ilustrasi, Gusdur sebagai seorang tokoh yang sejak lama lebih memilih model perjuangan melalui Islam 
kultural, namun setelah era reformasi Gusdur juga menggunakan partai politik (PKB) sebagai alat 
perjuangannya yang berarti juga menggunakan Islam politik (partai politik). Dengan kata lain Gusdur 
menggabungkan antara model Islam kultural dan Islam politik. Sedangkan seorang tokoh yang lain 
Nurcholish Madjid, memilih untuk tetap konsisten dengan model perjuangan Islam kultural. Sedangkan 
untuk kasus Amien Rais yang semula berorientasi Islam struktural kini setelah era reformasi sudah 
bergeser tidak sepenuhnya menggunakan lagi Islam struktural maupun Islam politik. Hal tersebut 
setidak-tidaknya tercermin dalam platform PAN, partai yang pendiriannya dimotori oleh Amien Rais 
dan sekaligus menjadi ketua umum I periode 2000-2005. 
21 Ibid., hal. 20-21.
22 Nasiwan, Op.Cit., hal. 38
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Robert W. Hefner, dengan merujuk pada proposisi yang dikemukakan oleh Alexis De Tocqueville, 
agama bisa memegang peranan sentral dalam proses demokratisasi. Bahwa agama tidaklah harus 
dipisahkan dari politik. Bahkan yang diperlukan bukanlah separation of religion and state, tetapi suatu 
penolakan terhadap subordinasi agama kepada politik untuk kepentingan penguasa. Sumbangan agama 
dalam proses demokratisasi paling efektif adalah ketika organisasi agama bergerak dari luar negara 
di wilayah yang disebut civil society. Dalam kondisi seperti ini, pasukan agamis menjadi bagian dari 
kontrol terhadap negara daripada menjadi bagian dari power elit, organisasi agama dalam masyarakat 
sipil membatasi kekuasaan negara dan memperkuat balance of power yang diperlukan untuk sebuah 
masyarakat sipil dalam kerangka demokrasi.23
Adapun yang menjadi tesis utama dari pandangan Hefner bahwa semua masyarakat modern 
mengalami dilema struktural serupa bila dan ketika mereka menetapkan untuk melakukan demokratisasi. 
Pada sisi yang sama—dan ini merupakan paradoks utama globalisasi yang disebut demokratisasi ini—
sumber daya kultural yang digunakan untuk mencapai demokrasi beragam dari masyarakat yang satu 
ke masyarakat yang lain. Tidak ada jalan tunggal—menuju demokratisasi, paling tidak yang spesifik 
dan diciptakan untuk semua zaman di Barat. Demokratisasi baru berhasil yang diarahkan pada tujuan 
yang serupa jika ia secara aman didasarkan pada organisasi lokal dan makna-makna kultural. Bahkan 
di Barat pun, jalan ke demokrasi begitu beragam. Pemerintahan lokal yang partisipatif dan jemaat 
Protestan kota kecil yang dilihat sarjana Perancis, Alexis De Tocqueville, sebagai landasan kultural 
bagi demokrasi abad ke-19 di Amerika misalnya, tidak memiliki bandingan langsung dari Perancis. 
Di Perancis demokratisasi memiliki dorongan sekularis yang lebih kuat yang membatasi atau bahkan 
merobohkan lembaga-lembaga keagamaan. Bahwa hal ini tidak terjadi di Amerika Serikat adalah tanda 
pengingat yang membantu bahwa agama publik yang kuat tidak mesti tidak sesuai dengan demokrasi. Di 
tempat-tempat seperti Amerika Serikat lembaga-lembaga keagamaan terus memberikan sumbangan 
bagi budaya demokrasi. Karenanya klaim teori modernisasi bahwa kemajuan ekonomi dan demokrasi 
mensyaratkan privatisasi agama bersifat etnosentrik dan secara empiris keliru (Nasiwan, 2004:41).24
Pada sisi yang lain, patut juga disadari bahwa tidaklah setiap jenis organisasi keagamaan sama 
akrabnya dengan demokrasi yang ada. Adapun tatanan keagamaan yang mendukung kemajuan 
demokrasi adalah tatanan yang memperkuat dan melegitimasi pluralisme dan sama pentingnya dengan 
(serta sesuai dengan perintah Al-Qur’an bahwa tidak ada paksaan dalam beragama), melakukan yang 
terbaik yang bisa mereka lakukan untuk menjamin bahwa tidak ada paksaan dalam urusan agama. 
Sebagaimana pendapat Max Weber, negara adalah sebuah lembaga yang memonopoli kekerasan 
di dalam masyarakat. Efeknya adalah bahwa satu-satunya jalan untuk menjamin bahwa tidak ada 
kekerasan di dalam urusan keagamaan adalah dengan membangun organisasi agama yang kuat yang 
lebih berfungsi sebagai kontrol, ketimbang sebagai penopang kekuasaan monopoli negara. Maksud 
dengan hal ini ialah bahwa orang-orang mukmin harus mendasarkan tindakan dan organisasi mereka 
terutama pada masyarakat sipil. Melakukan tindakan, perdebatan dan contoh yang shaleh mereka bisa 
berfungsi sebagai jantung dan pikiran warga negara dan menjadi pengimbang monopoli negara terhadap 
kekuasaan. Maka dapat dikatakan bahwa agama memperkuat demokrasi ketika para pemimpin agama 
menjaga jarak dengan hati-hati, dengan tidak pernah membiarkan diri mereka atau ide-ide mereka 
23 Robert W. Hafner, Op.Cit., hal. 41
24 Nasiwan, Op.Cit., hal. 41.
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disubordinasikan terhadap tingkah para penguasa atau program partai tersebut.25 Jika melakukan 
yang sebaliknya, yakni para pemimpin agama tidak hati-hati, tidak menjaga jarak serta menyebabkan 
nilai-nilai ideal agama menjadi tersubordinasikan, untuk mendorong lembaga-lembaga keagamaan ke 
dalam negara adalah mengundang kemerosotan agama dan subordinasi perintah Ilahi terhadap politik 
para penguasa dan rezim yang rendah.26
Adapun perspektif Hefner politik sipil Islam bukanlah sesuatu yang sama dengan “pemisahan agama 
dan negara” liberalisme Barat. Meskipun oleh beberapan ahli masing-masing punya pandangan sendiri, 
David Held misalnya mengatakan bahwa secara historis Liberalisme sudah mengalami pergeseran 
makna. Liberalisme menurut Held adalah membebaskan civil society, baik secara personal, keluarga, 
maupun kehidupan ekonomi, dari campur tangan Negara dan sekaligus membatasi kewenangannya.27 
Pada sisi yang lain Hefner juga mengatakan bahwa Liberalisme Barat menekankan posisi agama tidak 
diijinkan masuk ke wilayah publik dan sebaliknya agama harus tidak lebih dari persoalan keyakinan 
personal. Baik dalam Islam maupun Kristen, sejarah telah menunjukkan bahwa demokratisasi dan 
modernitas tidak memerlukan privatisasi seperti itu. Sebaliknya sebagaimana di Amerika Serikat dan 
di Indonesia, demokrasi bisa diperkuat oleh tindakan orang-orang beriman yang berusaha mewujudkan 
janji-janji mengenai harkat dan keadilan dari agama mereka. Pada saat yang sama peran publik 
agama jangan sampai mensubordinasi program-program politik. Muslim di Indonesia telah membuat 
sumbangan yang tak ternilai harganya bagi politik global dengan menunjukkan bahwa demokrasi 
beresonansi dengan nilai-nilai Islam yang terdalam. Perjuangan mereka telah menunjukkan bahwa 
pandangan Huntington dan orang lain yang seperti dia yang melihat bahwa antara Islam dan demokrasi 
itu bertentangan adalah keliru.28
Hefner memiliki pandangan bahwa tidak ada pola tunggal peradaban politik Muslim yang luas itu, 
yang ada adalah beragam organisasi dan cita-cita yang bersaing. Pembentukan bangsa dan globalisasi 
pasar era modern hanya meningkatkan kemajemukan dan persaingan politik Muslim. Dan sebagai 
akibatnya benturan kebudayaan yang paling penting saat ini bukanlah antara peradaban yang berbeda, 
tetapi antara tradisi-tradisi politik yang bersaing di dalam negeri yang sama. Seperti persaingan antara 
visi-visi Islam yang berbeda yang kini menggantung dalam keseimbangan di Indonesia. 
Dalam memperkuat perspektifnya Hefner29 (2000:125) dengan meminjam proposisi yang 
dikemukakan oleh Dale Eickelmen dan James Piscatori, bahwa ciri-ciri penting politik Muslim di 
seluruh dunia sekarang adalah perebutan penafsiran terhadap simbol-simbol dan penguasaan terhadap 
lembaga-lembaga yang melahirkan dan mempertahankannya baik formal maupun informal. Dalam 
hal ini bahwa ciri-ciri persaingan yang menonjol adalah apa yang disebut sebagai “objektivikasi” 
pengetahuan keagamaan dan bersamaan dengan itu terjadi pluralisme wewenang keagamaan. Patut 
juga dipahami bahwa saat ini pengetahuan dan praktik Islam merupakan obyek kepentingan bagi 
sejumlah orang yang semakin bertambah. Dinamika pengetahuan Islam tidak lagi dimonopoli oleh 
sejumlah kecil ulama, akan tetapi sudah tersebar diberbagai kalangan. 
25 Robert W. Hafner., Loc.Cit.
26 Nasiwan, Loc.Cit.
27 Abdul Aziz, Op.Cit., hal. 40.
28 Nasiwan, Loc.Cit.
29 Robert W. Hafner, Op.Cit., hal. 125. 
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IV. KESIMPULAN
Isu-isu dalam misi aktivisme Islam (Islam Ideologis) semakin meluas, tidak hanya dalam ranah 
agama dan politik semata, faktor sosial, budaya, ekonomi juga termasuk di dalamnya. Pada akhirnya 
bahwa identitas kelompok-kelompok Islam khususnya yang mempunyai akar jaringan transnasional, 
saat ini boleh dikatakan telah mengalami perubahan identitas. Identitasnya kemudian berubah ketika 
kelompok itu eksis di satu negara, hal itu dipengaruhi oleh sistem politik lokal negara tersebut. Konsep 
awal kelompok tersebut berubah, mengikuti alur perpolitikan lokal, tetapi sebetulnya itu adalah alat 
untuk mencapai tujuan dan misinya. Bergabungnya kelompok Islam tersebut bukan berarti melupakan 
atau meninggalkan tujuan awalnya tetapi bisa jadi sebagai ajang untuk meraih simpati masyarakat yang 
lebih luas demi ekspansi organisasi.
Secara umum adanya pergeseran orientasi beberapa gerakan islamis di atas, jika meminjam 
wacana Asef Bayat, adalah indikasi kuat munculnya gejala “post-Islamism” dalam gerakan Islam di 
Indonesia. Tidak dapat dipungkiri, ini merupakan implikasi globalisasi dan cepatnya akses informasi 
yang menyebabkan hubungan antar-gerakan Islam pada skala global semakin cepat. Artinya, peluang 
menguatnya gerakan “post-Islamisme” juga cukup kuat di Indonesia. Ciri utama gerakan post-Islamisme 
adalah kecenderungan mereka yang pragmatis, realistis, bersedia untuk kompromi dengan realitas 
politik yang tak sepenuhnya ideal dan sesuai dengan skema ideologis murni yang mereka yakini dan 
bayangkan. Post-Islamisme sama sekali tidak sekular, bahkan tetap menunjukkan sentimen negatif 
kepada setiap bentuk ekspresi sekularisme, tetapi dia juga menolak teokrasi dan penerapan platform 
ideologis-keagamaan, seperti hukum syariah, secara kaku dalam kenyataan politik sehari-hari. Ciri-ciri 
umum post-Islamisme di mana-mana memang sama: kompromi dengan kenyataan politik, pragmatisme 
dalam menjalankan program pemerintah, dan sikap toleran terhadap kelompok-kelompok yang berbeda. 
Di Indonesia sendiri, gejala-gejala moderasi semacam ini juga dapat lihat pada PKS, partai yang oleh 
Asef Bayat disebut sebagai wakil gejala post-Islamisme di Indonesia. Dalam Munasnya di Bali pada 
2008, partai ini menyatakan diri sebagai partai terbuka, inklusif, dan menerima ide pluralisme. Oleh 
Noorhaidi Hasan (2014), Post-Islamisme adalah sintesis antara Islamisme dan Globalisasi. 
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ABSTRACT
Firm’s value is essential for companies which are determined from financial decision made by the 
management. This research aims to analyze the influence of the financial decisions either investment 
decisions, funding decision or dividend decision to the value of the company. The samples were 12 companies 
listed in JII with the period of time 2011 to 2014. The results of multiple regression analysis showed that the 
financial decisions simultaneously affect the value of the company. Investment decisions and dividend 
decisions positively affect firm’s value. While the funding decisions negatively affect firm’s value. 
Keywords: Firm’s value, Companies, financial decisions, The Jakarta Islamic index 
I. Introduction
The important value of the company formed by the indicator value in the stock market is also strongly influenced by investment opportunities. The company’s value can be optimized with the implementation of the financial management functions which are usually supported 
with funding decisions, dividend decisions and investment decisions made by the company. Firm’s 
value is affected by decisions taken by management as an agent of the owner to act in the interests of 
shareholders or owners.2 Financial decisions taken in the company to be one of the determining factors 
for the company’s success in enhancing the ability to generate profits and ultimately will determine 
the company’s value in the eyes of shareholders.
1 Lecturer of Faculty of Islamic Economics and Business, State Islamic University Alauddin Makassar (UINAM) Indonesia
2 Brealey, Richard A, Stewart C. Myers and Franklin Allen, 2011, Principles of Corporate Finance, 10th edition, Mc Graw Hill, USA.
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The development of the theory and literature is increasingly showing the opportunities that 
influence financial decisions on financial performance and corporate value.3 Management in this case 
performs a variety of policies that can encourage companies to realize the company’s goals and to 
contribute in improving the welfare of shareholders. Hence, the management made policies or decisions 
in the financial field in order to fulfil those goals. Important decisions in the financial management 
is divided into 3 major decisions ie funding decisions, investment decisions and dividend decisions.4
The development of Islamic investment in Indonesia capital market is quite encouraging in recent 
years. It can be seen from the Jakarta Islamic Index and the launch of Indonesia Sharia Stock Index 
that characterizes the Islamic investment in Indonesia. Indonesia Stock Exchange (IDX) launched the 
National Sharia Board Fatwa Indonesian Ulema Council (DSN-MUI) No. 80 and Indonesia Sharia Stock 
Index (ISSI).5 With the opening of investment opportunities is undoubtedly the Islamic principles so 
that investors can have more varied and competitive investment options. In 2012, Indonesia Sharia 
Stock Index (ISSI) rose by 24.8%, while the Jakarta Islamic Index (JII) increased by 21.3%.6 In January 
2014, the stock performance of sharia even surpassed performance of conventional stock. Islamic stocks 
grew by 17:11% higher than the JCI in the amount of 12.74% in the period 2013.7 This was reinforced by 
the fact that the sharia stocks listed in JII showed stock price increased in the range of 0.19% to 41.43% 
recorded in April 2014.8
Jakarta Islamic Index (JII) is an index used as a benchmark for fund managers and investors in 
investing in the stock market. Position JII as a benchmark for investment of Islamic stocks JII tinged 
with characteristics that only incorporated 30 companies in accordance with Islamic principles and 
have high liquidity of all companies listed as Islamic securities. The selection process of (JII) conducted 
by the National Sharia Board (DSN) each semester or each January and June. At the end of 2006, the 
market capitalization of JII had reached 48% of the total capitalization of shares on the Stock Exchange.9 
While the market capitalization of shares belonging to the JII on August 13, 2014 amounted to Rp 2063.84 
trillion or 40.20% of the total market capitalization of the entire Shares (Rp 5134.30 trillion). Stock market 
capitalization value was incorporated in the JII on August 13, 2014 had increased by 23.43% compared 
JII stock market capitalization at the end of 2013 amounted to Rp 1672.10 trillion.10
From the period 2010 to 2014, only 12 of the 30 companies that can persists for 10 consecutive 
semesters in companies listed on the Jakarta Islamic Index. 12 companies are the company registered 
in the list of Islamic securities and have the largest market capitalization and liquidity relatively in the 
top 30 of the 313 stocks listed in the list of Islamic securities. It means that companies that remain in 
the JII assessed as having a good performance and have appeal for investors. On the basis of this, it is 
important to assess the things that affect the enterprise value of the companies that remain in the JII. 
Thus, in this study, researchers wanted to examine whether the financial management policies affect 
3 Smith, Clifford W dan Ross L Watts, 1992, The Investment Opportunity Set and Corporate Financing, Dividend, and Compensation Policies, 
Journal of Financial Economics, Vol. 32.
4 Van Horne, James dan John. M Wachowicz, 2005, Fundamentals of Financial Management, 12th edition, Prentice Hall, USA.
5 (http://ekonomi.kabo.biz/ 2011/11 / IDX-news.html)
6 (http://us.finance.detik.com/read/2013/12/13/171031/2441670/6/stock-sharia-start-glance-investor)
7 (http://economy.okezone.com/read/2013/01/16/278/747126/more-attractive-investor-stock-syariah-soar-62)
8 (http://us.finance.detik.com/read/2013/12/13/171031/2441670/6/stock-sharia-start-glance-investor)
9 (http://warungekonomiislam.blogspot.com/ 2013/10 / stock-syariah_25.html)
10 (http://mysharing.co/ojk-paparkan-perkembangan-terbaru-capital-market-sharia)
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the value of such companies. The study aims: the influence of funding decision on firm value, the 
influence of investment decision on firm value, and the influence of dividend decisions on firm value.
II. Literature Review
The Impact of Investment DecisionToFirm’s Value
Financial management and investment decision-making are essential for sustainability and the 
success of the company in the long term (Bennouna et. Al, 2010). Therefore, much research was done to 
examine the investment policy is to analyze capital budgeting method in accordance with the company’s 
goals.11 Even research on investment policies or capital budgeting is still interested and interesting to 
see the relationship with the value of the company.
 The relationship between the value of the investment policy the company has the both side of 
effects. Investment policy can provide spectacular returns in profits, but with the wrong decisions and 
advice on investment policy could endanger the sustainability of business (Singh et.al, 2012). Research 
conducted Wijaya et.al showed that the investment policy along with financing and the dividend policy 
affect the value of the company. This is in line with the results of research by Arafat et. Al (2014) which 
states that investment policy has a positive effect on firm value. However, the investment policy was also 
shown to have no effect on firm value.12 Therefore, it can be formulated that: “H1: investment decision 
significantly has positive effect on firm value”.
The Impact of Funding Decisions To Firm’s Value
Financial leverage factor describes the use of debt in the company’s operations. Based on the 
signalling theory, when the company has good prospects in the future, the company will choose the 
financing through debt and when the company lacked the prospect it will choose financing through 
equity (Ross, 1977). In other words, the debt policy adopted by the company may indicate to investors 
that the company has adequate financial capability and to fund through debt and will potentially have 
this level of profitability and growth that triggered an increase in the value of the company.
Research pertaining to financial leverage, among others, have been conducted by Pasternak & 
Rosenberg (2002), which found that leverage a significant negative effect on incentives, leverage positive 
effect but no significant effect on investment, and leverage negative effect but not significant effect on 
the value of the company (Tobin’s Q). The results are consistent with the results found by Aivazian, et. 
al13 and Demsentz and Villalonga (2001) who found that leverage has a significant and negative effect 
on the value of the company. While McConnell and Servaes (1995), Seoungpill et.al (2006), and Uchida 
(2006) found that the leverage (debt) and significant positive effect on firm value (Tobin’s Q). On the 
basis of explanations signalling theory and previous research can be formulated the hypothesis that: 
“H2: debt policy has a significant and positive effect on firm value”.
11 Correia and Cramer, 2008; Bennouna, 2010; Khames, et.al, 2010 and Singh, et.al, 2012.
12 Wahyudi, Untung dan Hartini Prasetyaning Pawestri, 2006, Implikasi Struktur Kepemilikan Terhadap Nilai Perusahaan Dengan Keputusan 
Keuangan Sebagai Variabel Intervening, Simposium Nasional Akuntansi IX, Padang.
13 Aivazian, V. A., Ying Ge, and Jiaping Qiu, 2005, The Impact of Leverage on Firm Investment: Canadian Evidence, Journal of Corporate 
Finance 11 (2005), pp. 277-291.
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The Impact of Dividend Decision to Firm’s Value
Dividend policy can be attributed to the company’s value. In theory of a bird in the hand, the high 
dividend may increase the value of the company (Brigham and Gapenski, 1990). This theory also says 
that shareholders prefer high dividends compared with capital gains. On the other hand, signalling 
theory and the theory of free cash flow may explain the effect of dividends on corporate value with or 
without growth opportunities.14 Explanation of signalling theory is based on asymmetric information 
between managers and investors. The company delivers the signal will be growth opportunities by 
paying dividends. By doing so, the positive relationship between dividend and value companies may 
have occurred.15 Based on the theory of free cash flow, higher dividend policies reducing the existing 
funds in the management control or better known as the free cash flow.16
Another study conducted by Amidu (2007) indicates that the dividend policy has a significant 
negative effect on the value of the company. This is in line with the opinion of Farrar and Selwyn 
(1976) which says that the investor will maximize after-tax income. Therefore, within the framework of 
equilibrium, investors have 2 options which are selecting the distribution of the company in the form 
of dividends or capital gains. But taxes paid on capital gains by the shareholders is less than the tax 
paid for the dividend (Amidu, 2007). In theory of tax preference said that investors want companies 
to hold an earnings provide a refund in the form of a low dividend payout thus lowering the expected 
rate and increase the value of the company through stock market value increased (Litzenberg and 
Ramaswamy, 1979). On the basis of theoretical explanations bird in hand and free cash flow as well as 
previous studies, it can be formulated the hypothesis that:
H3: dividend decision hasa significant and positive effect on firm value
III. Methodology
Source data from this study include secondary data obtained indirectly through its medium. The 
secondary data obtained through the annual report and the financial statements of each issuer, the 
company’s website as well as other reliable sources. The data used in this study is qualitative data 
obtained from the Capital Market Reference Centre Indonesia Stock Exchange (IDX) issued in the 
form of financial statements of companies listed on the Stock Exchange as contained in the Indonesian 
Capital Market Directory (ICMD).
Population is the companies have been listed on the Stock Exchange and into the Jakarta Islamic 
Index (JII). Sample selection criteria were as follows:
a. A company registered in JII starting in 2010-2014
b. Financial data of the company in 2010-2014 is available in ICMD
c. Available data on the financial statements and data required in this study.
In this study, multiple regression analysis will be used to see the effect of the variables studied. 
Before proceeding to the multiple regression analysis, there are various assumptions in the relationship 
of variables that need to be analyzed. According Hair et.al (2010) to perform multiple linear regression 
14 Iturriaga, Felix J. Lopez and Vicente Lima Crisostomo, 2010, Financial Decisions, Ownership Structure and Growth Opportunities: An 
Analysis of Brazilian Firms, Emerging Market Finance and Trade, Vol. 46, No. 3.
15 Ibid.
16 Ibid.
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analysis, the researchers need to make sure the assumptions are met variable relations the terms will 
be normality, linearity, constant variance and independence of the error terms. Thus, it is necessary 
to test the assumption of normality, multicollinearity test, autocorrelation test and heterokedastisitas 
test. The tests are important to minimize the possibility of having insignificant results of the proposed 
model predictive value due to improper or irrelevant. This study will use a multiple regression equation 
as follows:
Y = a + b1X1 + b2X2 + b3X3
where: 
a : constants
Y : firm’s value
X1 : Investment decision
X2  : funding decision
X3 : dividend decision
IV. The Results
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From 12 companies listed in JII in the period 2010 to 2014, it was found 
that the financial decisions taken by these companies affect the value of 
the company. This can be illustrated by the F test results stating that the 
investment decisions, financing decisions and dividend decisions 
From 12 companies listed i  JII in the period 2010 to 2014, it was found that the fi ancial decisions 
taken by these companies affect the value of the company. This can be illustrated by the F test results 
stating that the investment decisions, financing decisions and dividend decisions simultaneously and 
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significantly affect the value of the company. This is in line with the results of research by the Goddess 
(2012) which states that the level of welfare of shareholders and the company’s value will be reflected 
in the funding decisions, investments and dividend right in the eyes of investors (the Goddess, 2012).
The companies listed in JII on the 5-year period above are a selection of companies that are 
considered to have the financial decisions that will enhance shareholder value. Moreover, companies 
that enter into JII are companies that are able to meet stringent requirements in the areas of business 
areas, operational and financing based on Islamic principles. Islamic principles adopted in JII provide 
filter and selection quite tight for companies that remain in the JII. it can be drawn from the performance 
of the companies in JII which exceeds the combined index performance of other stocks. In January 
2014, the stock performance of sharia even surpassed performance of conventional stock. Islamic stocks 
grew by 17:11% higher than the JCI in the amount of 12.74% in the period 2013.17
Islamic principles that became the hallmark of all the companies listed in this JII also gives a sense 
of confidence to investors in terms of comfort and safety. As stated by Iqbal and Ali (2007) that Islamic 
finance and Islamic economics has the potential to be for the optimization of resources in the economic, 
financial and social needs of the community. Mirakhor (2007) said the lack of investor confidence in 
the financial system will provide the conventional paradigm that the Islamic financial system with a 
method for providing the results of the financial practices that could compensate for the risk of the 
conventional financial system.18 This is because Islam offers a way of life which will bring to fruition 
the financial system on life and humanity in achieving its objectives.
Investor confidence and comfort is also supported by the prospects and potential for good as these 
JII investment products. Moreover, confidence in the financial system and investment is an instrument 
reel in social capital and into the factors that explain the economic performance within an industry 
and the State (O’Hara 2004 in Mirakhor, 2007). Prospects and potential is also evident from the value of 
stock market capitalization incorporated in JII on August 13th, 2014 is an increase of 23.43% compared 
JII stock market capitalization at the end of 2013 amounted to Rp 1672.10 trillion.19
The Impact of Investment Decisions on Firm’s Value
Results of the analysis show that investment decisions have partially a significant effect to firm’s 
value. Results were in line with the opinion of Bennouna et.al, 2010) which says that the investment 
decision-making is essential for the sustainability and successof the company in the long term (Bennouna 
et. Al, 2010). The right investment decisions will affect the market value of the company which will be 
a reflection of the value of the company itself. Certain financial decision will give effect to the other 
financial decisions and have an impact on the value of the company itself (Fama and Prench, 1998).
Positive relationship between investment decisions and the value of the company indicates that 
companies listed in JII have had an investment decision that is considered favourable by investors and 
have the prospect of profits that can provide a return expected by investors. Investment decisions taken 
had been run in harmony with the wishes of investors and meet the expectations of the investors in the 
rate of return and have a positive impact on the value of the company itself as the investment decisions 
17 (http:// economy.okezone.com/read/2013/01/16/278/747126/lebih-diminatiinvestor-stock-sharia-melambung-62)
18 Mirakhor, Abbas, 2007, Keynote Speech, Advances in Islamic Economics And Finance, Proceedings of 6th International Conference On 
Islamic Economics and Finance, Islamic Development Bank Group.
19 (http: // mysharing. co / ojk-lay-latest-developments-capital-market-sharia /)
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made by PT Astra International and PT Telkom Indonesia, which has a value Market to Book Ratio is 
high enough compared with other companies registered in JII. Islamic principles adopted in JII have to 
select and provide a sense of confidence of investors in the fields of business areas performed by firms 
as an investment decision. JII only allow businesses in accordance with Islamic principles leaner on the 
principle of higher benefits for the community. Islamic investment has a confidence level of investors 
as it is considered to have the ultimate goal for the good of society together, has a definition of clear 
action, clear rules, supervision is clear and has a filter associated with environmental conservation, 
human rights and practices transparent company (Forte and Miglietta, 2011).
Results of analysis of the companies listed in this JII which indicates that the influence of positive 
and significant correlation between investment decisions and the value of the company is also aligned 
with the results of previous studies. Research conducted Wijaya et.al showed that an investment decision 
in conjunction with financing and dividend decisions affect the value of the company. Results of this 
study were consistent with the results of research by Arafat et. Al (2014) and Mursalim et.al (2015) that 
investment decisions have a positive and significant impact on the value of the company.
The impact of Funding Decision to Firm’s Value
From sample companies listed in JII indicate that funding decisions partially and significantly 
influence the value of the company. But the results show that the influence of funding decisions on 
firm’s value is negative. The results are consistent with the results found by Rayan (2008), Aivazian, 
et al (2005) and Demsentz and Villalonga (2001) who found that leverage has a significant negative 
effect on the value of the company. This discovery was possible because debt decisions can affect the 
company’s value either positively or negatively (Stuzl, 1990 in Antwi, Mills and Zhao, 2012 and Ogbulu 
and Omeni, 2012).
DER ratio of the value of the companies listed in JII shown that there are four companies that 
have DER value is higher than the other companies that the company PT. Astra International, PT. Alam 
Sutera Realty, Tbk, PT. Lippo Karawaci, Tbk. dan PT. Unilever Indonesia, Tbk. The four companies of 
manufacturers and developers are heavily reliant on debt financing compared to equity. Myers (1993) 
says that the company with debt financing that is pretty much would have an incentive to reject projects 
with positive NPV if the benefits of receiving the project will be obtained by bondholders (Antwi, Mills 
and Zhao, 2012). In other words, the investors as equity holders are likely to get welfare after bondholders 
have met the right, in the interest by the company. Although the companies listed in JII has fulfilled 
the selection of the portion of funding that has been set, but the use of debt is still considered to be an 
impact on the level of shareholder wealth so that the lower the value of the company.
The Impact of Dividend Decision on Firm’s Value
From the analysis of the research, it is proposed that the dividend decision of the companies listed 
in JII affect the value of the company positively and significantly. This is evidenced by the significant 
value t smaller than 5%. Results shown from the study supports bird in hand theory and signalling 
theory. In bird in the hand theory, the high dividend may increase the value of the company (Brigham 
and Gapenski, 1990). Shareholders or investors prefer higher dividends than capital gains so that the 
dividend decision taken by the company has added value for investors in assessing an enterprise. The 
importance of the decision of dividends is also reflected in the opinion of Miller and Modligiani (1961) 
which says that the impact of the decision of dividends on stock values  are very important to remember 
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not only the management must establish an optimal decision, but also for investors who plan portfolio 
and economists who understand and assess the function from the capital market.
In terms of investors, dividends paid by the company providing the certainty signal that the 
company is still considering the level of shareholder wealth. In other words, the dividend is functioned 
as discipliner in company with considerable growth opportunities by reducing free cash flow in the 
managerial oversight. Based on the theory of free cash flow higher dividend decision reducing the 
existing funds in the management control or better known as the free cash flow.20 Therefore, the decision 
of the distribution of dividends with or without growth opportunities can avoid the issue of scarcity of 
resources in the enterprise. Thus, the company will give a good signal to the market with the decision 
of the distribution of dividends to investors.
V. Conclusion
The survey results revealed that the enterprise value of the companies listed in JII affected by 
financial decisions either simultaneously or partially. Investment decisions, financing and dividend have 
different impacts for the value of the company. It was influenced by the intrinsic value that not only 
the price of a number of assets but the value of the company as a business entity that has the ability 
to generate profits in the future. The company’s value can be optimized with the implementation of 
the financial management functions which are usually supported with financing decisions, investment 
decisions and dividend decisions made by the company. Management needs to be careful in making 
decisions in financial management because of the funding decision, dividend decision and investment 
decisions taken will affect other financial and impact on the value of the company. The value of the 
company is important for maintained and enhanced in order to earn the trust company and a good 
response from the market, including investors.
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Abstrak
Sejarah pada dasarnya tidak bisa dipisahkan dari proses pewarisan nilai dan kesadaran terhadap nilai 
kehidupan manusia. Al-Qur’an bukanlah kitab sejarah, melainkan kitab petunjuk (hidayah) yang terkadang 
menceritakan kisah. Artikel ini bermaksud untuk melihat nilai-nilai historis dan filosofis yang terdapat 
pada kisah-kisah dalam al-Qur’an. Unsur-unsur kisah pada umumnya ada tiga, yaitu 1) tokoh (asykhāsh), 
2) peristiwa (ahdāsh), dan 3) dialog (hiwār). Ketiga unsur ini terdapat pada hampir seluruh kisah dalam 
al-Qur’an seperti lazimnya kisah-kisah biasa, namun tampilan ketiga unsur tersebut tidak sama. Terkadang 
salah satunya tampil secara menonjol sedang unsur lainnya hampir menghilang. Pemaparan kisah dalam 
al-Quran mengambil metode: a) dimulai dari kesimpulan, b) dimulai dari ringkasan cerita, c) dimulai 
dari puncak adegan, d) hadir tanpa pendahuluan, e) melibatkan imajinasi manusia, dan f) penyisipan 
nasehat keagamaan. Manfaat kisah dalam al-Qur’an adalah: a) meneguhkaan hati Rasulullah dan hati 
umat Muhammad atas agama Allah dan memperkuat kepercayaan orang mukmin, b) Merupakan daya 
tarik ampuh untuk menggugah perhatian dalam mengambil pelajaran dan menjadi petunjuk dan rahmat 
bagi kaum yang beriman.
Kata kunci: kisah, historisitas, kesadaran.
A. Latar Belakang Masalah
Peristiwa sejarah yang telah ditulis dengan baik niscaya sangat bermakna bagi manusia, bukan saja karena ingin mengetahui peristiwa sejarah yang dimaksud, melainkan juga menjadi pelajaran yang terbaik guna memperbaiki diri apabila peristiwa sejarah itu menjadi contoh. Atau, menghindarinya 
bilamana peristiwa sejarah itu berbeda dengan harapan kemanusiaan. Dalam memahami dan menelaah 
setiap peristiwa sejarah, perlu dipahami pentingnya penjelasan atau keterangan yang mendukung 
dimungkinkannya seseorang dapat menelaah suatu peristiwa sejarah.
Penjelasan sejarah atau eksplanasi sejarah, menurut Helius Sjamsuddin merupakan salah satu 
aspek yang sangat penting untuk mengembangkan, menganalisis, dan menjelaskan hubungan diantara 
pernyataan-pernyataan mengenai fenomena-fenomena yang ada.1 Sementara itu, James A. Black dan 
1 Helius Sjamsuddin, Metodologi Sejarah (Jakarta: Penerbit Dirjen Pendidikan Tinggi Depdikbud, 1996), h. 237 
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Dean J. Champion, seperti yang dikutip Juraid Abdul Latif, menyatakan bahwa penjelasan sejarah dapat 
tercapai jika saling bertalian dan dapat dibuktikan antara sebab-sebab tertentu dengan akibat-akibatnya. 
Karena itu hal yang fundamental dalam penjelasan sejarah adalah sifatnya yang saling berkaitan, yaitu 
fakta untuk disusun dan bersamaan dengan itu mekanisme konseptual yang dapat diterima dan masuk 
akal yang melaluinya dapat dikaitkan bersama-sama.2
Sejarah sebenarnya tidak bisa dipisahkan dari proses pewarisan nilai dan kesadaran sejarah. 
Sebabnya adalah pada fokus itulah esensi sejarah yang sarat menyajikan pesan kemanusiaan pada 
masa silam yang berguna bagi kehidupan kini maupun di masa mendatang dapat secara transparan 
menemukan bukan saja eksistensinya melainkan juga relevansinya untuk kehidupan manusia. Dengan 
begitu, sejarah yang ingin mengemban misi mentransformasikan nilai-nilai yang terus berkontinuitas 
dapat menemukan jati dirinya.
Selain itu, sejarah juga adalah manifestasi yang khas manusiawi. Pengenalannya menurut Fuad 
Hassan merupakan kenyataan yang dapat ditelusuri sejak perkembangan kemanusiaan yang paling dini, 
sejauh masa itu meninggalkan jejak-jejaknya melalui perwujudan tertentu. Dari goresan berupa lukisan 
sampai tulisan, dokumen sampai monumen, rekamannya yang ditinggal itu diharapkan kemudian hari 
dapat menjadi petunjuk tentang kehadirannya.3
Sejarah pada dasarnya adalah suatu ilmu yang di dalamnya dibahas berbagai peristiwa dengan 
memperhatikan unsur tempat, waktu, obyek, latar belakang, dan pelaku dari peristiwa tersebut.4 
Dengan mengaca pada istilah ini, maka segala peristiwa dapat dilacak dengan melihat kapan peristiwa 
itu terjadi, di mana, apa sebabnya, dan siapa yang terlibat dalam peristiwa tersebut.
Filsafat Sejarah yang sudah berkembang lama, namun perkembangannya secara ilmiah baru pada 
awal abad ke 19 oleh beberapa tokoh seperti Herder, Emmanuel Kant, Hegel, dan sebagainya, pada 
hakikatnya berusaha mencari penjelasan tentang peristiwa yang sudah terjadi dan memberikan jawaban 
atas sebab-sebab dan alasan segala peristiwa yang sudah terjadi. Kehadiran tokoh-tokoh ini semakin 
memantapkan kehadiran disiplin ilmu ini. Van der Meulen, misalnya mengakui itu dan menganggap 
penting ilmu ini. Ia kemudian menambahkan dan menyebutkan dua aspek garapan kajiannya, yaitu: 
1) berusaha maksimal untuk mengetahui dengan pasti faktor-faktor apa yang menyebabkan serta 
menguasai semua peristiwa sejarah, dan 2) berusaha untuk menguji kemampuan beberapa metodologi 
sejarah serta memberi penilaian tentang hasil analisis dan kesimpulan-kesimpulan terhadap suatu 
karya sejarah.5
Dikaitkan dengan pemahaman keagamaan, disiplin ilmu ini amat dibutuhkan, karena agama itu 
sendiri turun dalam situasi konkrit dan berkaitan dengan kondisi sosial kemasyarakatan. Kuntowijoyo 
misalnya setelah menela’ah Islam lewat kitab suci al-Qur’an menemukan bahwa kisah-kisah sejarah yang 
terdapat dalam al-Qur’an dimaksudkan untuk mengajak umat manusia melakukan perenungan untuk 
memperoleh hikmah. Selanjutnya menurut beliau, melalui kontemplasi terhadap kejadian-kejadian 
atau peristiwa-peristiwa historis dan juga melalui metapor-metafor yang berisi hikmah tersembunyi, 
manusia diajak merenungkan hakikat dan makna kehidupan.6
2 Juraid Abdul Latif, Manusia, Filsafat, dan Sejarah (Jakarta: Bumi Aksara, 2006), h. 81
3 Lihat Fuad Hassan, Pengantar Filsafat Barat (Jakarta: Pustaka Jaya, 1989), h. 66
4 Lihat Taufik Abdullah (ed.), Sejarah dan Masyarakat (Jakarta: Pustaka Firdaus, 1987), h. 105
5 Lihat Van der Meulen, Pengajaran Sejarah Dewasa ini dalam Ilmu Sejarah dan Filsafat (Yogyakarta: Kanisius, 1987), h. 12
6 Lihat Kuntowijoyo, Paradigma Islam Interpretasi untuk Aksi (Bandung: Mizan, 1991), h. 328
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Peristiwa-peristiwa historis dalam al-Qur’an memang banyak dibincangkan. Peristiwa-peristiwa 
historis tersebut ada yang kejadiannya jauh sebelum lahirnya agama Islam. Peristiwa-peristiwa tersebut 
jelas tidak pernah dialami oleh Nabi Muhammad saw, tetapi beliau mengetahuinya dari wahyu yang 
diturunkan Tuhan kepadanya. Sebagian ayat-ayat al-Qur’an tersebut merekam peristiwa kehidupan 
masyarakat pada waktu sebelum dan ketika al-Qur’an diturunkan. Al-Qur’an telah memberi ruang bagi 
penceritaan peristiwa tersebut dan menjadikan karakter ayat-ayat yang bersinggungan dengan itu pada 
posisi sebagai dokumen historis yang eternal.
Data yang ditafsirkan dengan menggunakan data sejarah dalam penelitian tafsir dikenal dengan 
sebutan interpretasi sosio-historis. Ayat-ayat di sini ditafsirkan dengan data sejarah yang berkenaan 
dengan kehidupan masyarakat Arab dan tetangganya semasa al-Qur’an diturunkan. Penggunaan 
unsur ini dalam menafsirkan al-Qur’an mengacu pada kenyataan bahwa ayat-ayat al-Qur’an ada 
yang diturunkan berkenaan dengan kasus-kasus yang terjadi baik sebelum ataupun sesudah ayat 
bersangkutan diturunkan.7
Pemaparan al-Qur’an tentang peristiwa-peristiwa historis tidak sama dengan penulisan sejarah 
yang berlaku di dunia akademik yang tersusun secara runtut. Al-Qur’an mengungkapkannya tidak 
beraturan dan diulang-ulang di berbagai tempat pada bermacam-macam surah menurut kesempatan 
dan ajaran yang diserukan oleh porsi yang dibicarakannya. Dari sudut inilah kajian ini menjadi sangat 
penting untuk diketengahkan. 
B. Hakikat Sejarah dalam al-Qur’an.
Penting mengawali pembahasan ini dengan mengemukakan bahwa al-Qur’an tidak memakai kata 
sejarah dalam mengungkap peristiwa-peristiwa sejarah. Walaupun kata sejarah diambil dari bahasa 
Arab yang berarti pohon, tetapi istilah itu hanya dipakai untuk mendeskripsikan proses tumbuh, hidup 
dan berkembang terus menerus seperti yang selalu tergambar dalam sejarah.
Sejarah memang biasanya didefinisikan dalam konsep tersebut. Sidi Gazalba misalnya, mengatakan 
bahwa sejarah itu adalah gambaran masa lalu tentang manusia dan sekitarnya sebagai makhluk sosial 
yang disusun secara ilmiah dan lengkap, meliputi urutan fakta dan masa tersebut dengan tafsiran dan 
penjelasan, yang memberi pengertian tentang apa yang telah berlalu.8
Berbeda dengan itu, al-Qur’an memilih kata “kisah” untuk menggambarkan peristiwa-peristiwa 
sejarah. Salah satu ciri khas sejarah yang membedakannya dari kisah adalah keruntutan penyusunan, 
sedang kisah tidaklah demikian. Tetapi kedua term ini bertemu dalam fungsinya yaitu menceritakan atau 
menguraikan suatu peristiwa atau kejadian yang terjadi pada masa lampau. Kata kisah ini selanjutnya 
akan dipakai sebagai dasar pijakan bagi penelaahan peristiwa-peristiwa sejarah yang ada di dalam 
al-Qur’an. 
Kata kisah menurut Ahmad bin Faris berasal dari kata bahasa Arab qashsha, yaqushshu, qishshatan 
yang artinya mengikuti jejak dan berita yang diikuti atau berita yang berurutan.9 Kisah dalam pengertian 
ini, misalnya mengikuti jejak dapat dilihat pada QS. Al-Kahfi (18): 64 yang berbunyi:
 اٗصَصَق اَِمِهرَاثاَء ٰٓ ََع ا ََّدتۡرٱَف ِۚغۡبَن اَّنُك اَم َِكٰلَذ َلاَق
7 H. Abd. Muin Salim, Konsepsi Kekuasaan Politik Dalam Al-Qur’an (Jakarta: Raja Grafindo Persada, 1995), h. 27
8 Sidi Gazalba, Pengantar Ilmu Sejarah (Jakarta: Bharatara Karya Aksara, 1986), h. 13
9 Ahmad bin Faris, Mu’jam Maqayis al-Lughah, Juz V (Mesir: Musthafa al-Halabiy wa Auladuh, 1392 H, 1972 M), h. 11
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Artinya: Musa berkata: “Itulah (tempat) yang kita cari”. lalu keduanya kembali, mengikuti jejak mereka 
semula.10
Al-Maraghiy menafsirkan potongan ayat  اصصقامهراثاءىلعادتراف dengan kedua orang itu kembali lagi 
untuk mengikuti jejak dari mana keduanya datang.11 Hal yang sama dapat dijumpai dalam firman Allah 
QS. al-Qashash (28): 11 yang berbunyi:
 َنوُرُعَۡشي َل ۡمُهَو ٖبُنُج نَع ِۦِهب ۡتَُصَبَف ِۖهي ِّصُق ِۦِهتۡخ
ُ
ِل ۡتَلاَقَو
Artinya: Dan berkatalah ibu Musa kepada saudara Musa yang perempuan: “Ikutilah dia” Maka kelihatanlah 
olehnya Musa dari jauh, sedang mereka tidak mengetahuinya.12
Maksud dari kata هيصق dalam potongan ayat tersebut adalah ikutilah jejaknya sampai kamu 
mendengar beritanya dan melihat siapa yang mengambilnya.13 Ayat pertama di atas nampaknya 
berindikasi pada makna pencarian, sedang yang kedua bermakna pengamatan. Dua dimensi makna 
ini selalu dibutuhkan dalam pencarian data sejarah.
Sementara itu, kisah yang berarti berita yang diikuti atau berurutan dapat dilihat pada firman Allah 
QS. Ali Imran (3): 62 yang berbunyi:
 ُميِكَۡلٱ ُزِيزَعۡلٱ َوَُهل َ َّلٱ َّنوَإِ ۚ ُ َّلٱ َِّلإ ٍٰهَِلإ ۡنِم اَمَو ۚ ُّقَۡلٱ ُصَصَقۡلٱ َوَُهل اَٰذَه َِّنإ
Artinya: Sesungguhnya ini adalah kisah yang benar, dan tak ada Tuhan (yang berhak disembah) selain Allah; 
dan Sesungguhnya Allah, dialah yang Maha Perkasa lagi Maha Bijaksana.14
Kisah yang dimaksudkan dalam ayat di atas adalah berita yang benar dan harus diikuti.15 Karena 
kebenaran merupakan unsur penting dalam ayat ini maka pencarian dan penelaahan atas peristiwa-
peristiwa sejarah harus menghasilkan pula kebenaran sejarah. Dengan demikian eksplanasi dan kritik 
sejarah yang berkembang dalam disiplin ilmu sejarah dapat ditunjukkan dan dipakai di sini. Tapi 
karena data yang menjadi sumber rujukan ini adalah al-Qur’an yang valid maka tentu saja pekerjaan 
berikutnya tinggal memberi penjelasan yang memadai untuk pencarian makna yang lebih mendalam.
Makna yang sama dapat pula dijumpai pada firman Allah dalam QS. Yusuf (12): 111 yang berbunyi:
 ِۡهيََدي َۡينَب يِ َّلٱ َقيِدَۡصت نِٰكَلَو ٰى ََتۡفُي اٗثيِدَح َنَك اَم ِٰۗبَبۡل
َ
ۡلٱ ِلْو
ُ
ِّل ٞةَۡبِع ۡمِهِصَصَق ِف َنَك ۡدَقَل
 َنوُنِمُۡؤي ٖمۡوَِقّل ٗةََۡحرَو ىٗدُهَو ٖء َۡش ِ
ُّك َليِصۡفَتَو
Artinya: Sesungguhnya pada kisah-kisah mereka itu terdapat pengajaran bagi orang-orang yang mempunyai 
akal. Al Quran itu bukanlah cerita yang dibuat-buat, akan tetapi membenarkan (kitab-kitab) yang sebelumnya 
dan menjelaskan segala sesuatu, dan sebagai petunjuk dan rahmat bagi kaum yang beriman.16
10 Kementerian Agama RI., Al-Qur’an dan Terjemahnya (Bandung: CV. Diponegoro, 2006), h. 301
11 Mustafa al-Maraghiy, Tafsir al-Maraghiy Jilid XV (Beyrut: Dar al-Fikr, 1394 H./1974 M.), h. 177
12 Kementerian Agama RI., h. 386
13 Alauddin Ali Ibn Muhammad, Tafsir al-Khazin, Jilid III (Beyrut: Dar al-Kutub al-Ilmiyyah, 1425 H./ 2004 M.), h. 359
14 Kementerian Agama RI., h. 58
15 Sayyid Mahmud al-Alusiy, Ruh al-Ma’aniy fiy Tafsir al-Qur’an al-Adzim wa al-Sab’u al-Matsaniy, Jilid II (Beyrut: Dar al-Fikr, 1408 H./ 1987 
M.), h. 191
16 Kementerian Agama RI., h. 248
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Kebenaran dan kepastian peristiwa-peristiwa sejarah yang terkandung dalam al-Qur’an semakin 
terkokohkan lewat keterangan ayat ini. Bukan itu saja, melainkan juga telah diikuti oleh aspek 
aksiologisnya, bahwa selain menjadi lahan penelaahan, juga menjadi petunjuk dan rahmat bagi kaum 
yang beriman.
Selain itu terdapat pula ayat lain yang membincangkan tentang berita dari segi kebenarannya 
yang secara khusus dirujuk kepada ashhab al-kahfi, yaitu firman Allah dalam QS. al-Kahfi (18): 13 yang 
berbunyi:
 ىٗدُه ۡمُٰهَنِۡدزَو ۡمِِهّبَِرب ْاوُنَماَء ٌةَيِۡتف ۡمُه َِّنإ ۚ ِّق َۡلِٱب مُه
َ
أَبَن َكۡيَلَع ُّصُقَن ُنۡ َّن
Artinya: Kami kisahkan kepadamu (Muhammad) cerita Ini dengan benar. Sesungguhnya mereka adalah 
pemuda-pemuda yang beriman kepada Tuhan mereka, dan kami tambah pula untuk mereka petunjuk.17
Atau yang menyangkut tentang kisah Musa dan Fir’aun seperti yang terbaca dalam firman Allah QS. 
al-Qashash (28): 3:
 َنوُنِمُۡؤي ٖمۡوَِقل ِّقَۡلِٱب َنۡوَۡعِرفَو َٰسوُم ِإَب َّن نِم َكۡي
َلَع ْاُولۡتَن
Artinya: Kami membacakan kepadamu sebagian dari kisah Musa dan Fir’aun de- ngan benar untuk orang-
orang yang beriman.18
Kisah seperti yang ada dalam pengertian di atas telah banyak diungkapkan oleh al-Qur’an. Jumlah 
ayat-ayat al-Qur’an yang membicarakan itu, menurut penelitian A. Hanafi jumlahnya tidak kurang dari 
1600 ayat. Penelitian itu pun hanya ditujukan kepada kisah para Nabi dan Rasul.19 Kalau jumlah standar 
ayat yang dipakai adalah kesepakatan ulama yaitu 6236, maka setidaknya 25,6 % dari kisah para Nabi 
dan Rasul itu yang menempati al-Qur’an. Belum lagi kisah-kisah yang lain. Dengan demikian nampak 
bahwa jumlah tersebut memperlihatkan betapa besar perhatian al-Qur’an kepada kisah-kisah itu.
Namun, al-Qur’an bukanlah kitab sejarah, karena kisah-kisahnya tidak selalu mencantumkan tempat 
dari orang-orang secara lengkap, tidak pula urutan-urutan peristiwanya, melainkan kitab petunjuk 
(hidayah) yang terkadang menceritakan kisah. Sebagian peristiwa yang temanya sama dimuatnya 
dalam satu tempat dan sebagian yang lainnya dimuat di tempat yang lain. Bahkan menurut Mahmud 
Syalthut, karakteristik seperti itu terkadang diungkapkan secara panjang lebar, namun terkadang hanya 
garis besarnya saja.20
Walaupun terdapat keragaman dalam kisah-kisah tersebut, tetapi ada kemiripan antara satu dengan 
yang lainnya, terutama dalam hal-hal, 1) skema umumnya yang sama, yaitu seorang Rasul diutus kepada 
suatu kaum, 2) seruan kepada ajaran tauhid, syari’ah, dan akhlak terpuji, 3) berisi perumpamaan-
perumpamaan, dan 4) redaksi kata-kata yang digunakan sering mirip.
17 Kementerian Agama RI., h. 294
18 Kementerian Agama RI., h. 385
19 Lihat A. Hanafi, Segi-segi Kesusastraan pada Kisah-Kisah al-Qur’an (Jakarta: Pustaka al-Husna, 1984), h. 22
20 Lihat Mahmud Syalthut, Tafsir al-Qur’an al-Karim, diterjemahkan oleh Herry Noer Ali dengan judul Pendekatan Syalthut dalam Menggali 
Esensi al-Qur’an, Jilid IV (Bandung: CV. Diponegoro, 1411 H./1990 M.), h. 959
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C. Wujud Sejarah dalam al-Qur’an.
Pada bagian ini, akan disoroti tentang unsur-unsur kisah sebagai wujud kisah dalam al-Qur’an, 
berikut teknik pemaparan dan teknik pengulangannya. Unsur-unsur kisah pada umumnya ada tiga, yaitu 
1) tokoh (asykhāsh), 2) peristiwa (ahdāsh), dan 3) dialog (hiwār). Ketiga unsur ini menurut Syihabuddin 
Qalyubi, terdapat pada hampir seluruh kisah al-Qur’an seperti lazimnya kisah-kisah biasa.21 Hanya 
saja, tampilan ketiga unsur itu menurut A. Hanafi tidak sama. Terkadang salah satunya tampil secara 
menonjol sedang unsur lainnya hampir menghilang.22 Satu-satunya bentuk pengecualian dalam hal ini 
adalah kisah Nabi Yusuf dalam surah Yusuf. Ketiga unsur tersebut tampil secara simultan dan merata.
Muhammad Khalafullah menyatakan bahwa distribusi seperti itu terjadi karena adanya penyesuaian 
dengan perkembangan dakwah Islam. Oleh karena itu, terkadang unsur pelaku yang menonjol jika 
kisah itu untuk memberikan semacam kekuatan moral dan kemantapan hati Nabi Muhammad saw 
beserta pengikutnya seperti yang termaktub dalam QS. al-Ankabut (29): 29-30. Terkadang peristiwa yang 
menonjol jika kisah itu dipakai untuk menakut-nakuti dan memberi peringatan seperti yang tertera 
dalam QS. al-Qamar (54): 18-32. Terkadang juga dialog jika dimaksudkan untuk mempertahankan 
dakwah Islam dan membantah para penentangnya seperti yang terdapat dalam QS. al-A’raf (7): 73-79.23
Untuk memudahkan elaborasi pemaknaan, maka ketiga unsur di atas akan dibahas dalam kategori-
kategori sebagai berikut:
1. Tokoh
Pembahasan mengenai tokoh kisah dalam al-Qur’an sangat beragam, tetapi dapat dirinci sebagai 
berikut:
a. Manusia.
Pada lingkup ini terdapat manusia pilihan yaitu para Nabi dan Rasul. Kisah dalam tataran ini 
setidaknya mengandung dakwah mereka kepada kaumnya, mu’jizat yang mereka terima, sikap orang-
orang yang memusuhinya, dan akibat-akibat yang diterima oleh mereka yang mempercayai dan golongan 
yang mendustakan.24 Selain itu masuk pula dalam kategori ini orang-orang yang dianggap sosok dalam 
kisah itu seperti Zulkarnayn, Putra Adam, Maryam, Ashab al-Kahfi, Ashab al-Fil, Ashab al-Ukhdud dan 
Karun. Sementara itu dijumpai pula penggunaan lafaz dalam kelompok ini yang menggambarkan tokoh 
seperti rajul, rijal, zakar untuk laki-laki, nisa dan imra’ah untuk wanita dan al-nas, basyar, bani, ashab 
dan qaum untuk manusia itu sendiri.
b. Makhluk Halus.
Makhluk halus yang dimaksudkan di sini adalah jin dan malaikat. Kedua makhluk halus ini 
menampilkan peran layaknya manusia. Misalnya jin yang mengambil peran dalam ketentaraan Sulaiman 
seperti yang tertera dalam QS. al-Naml (27): 17, sebagai arsitek dalam QS. Saba (34): 12-13, atau menjadi 
pendengar setia al-Qur’an seperti yang termuat dalam QS. al-Ahqaf (46): 29, dan QS al-Jin (82): 18. 
Sementara itu Malaikat berfungsi sebagai pasukan cadangan dalam QS Ali Imran (3): 124-125.
21 Syihabuddin Qalyubi, Stilistika al-Qur’an (Yogyakarta: Titian Ilahi Press, 1997), h. 73
22 A. Hanafi, h. 53
23 Muhammad Khalafullah, Al-Fan al-Qashashiy fiy al-Qur’an (Kairo: Maktabah al-Nahdah al-Mishriyyah, 1951), h. 292
24 Manna’ Khalil al-Qaththan, Mabahits fiy Ulum al-Qur’an diterjemahkan oleh Mudzakkir AS dengan judul Studi Ilmu-Ilmu Qur’an (Jakarta: 
Litera Antar Nusa, 2000), h. 436
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c. Semut dan Burung
Semut dan Burung muncul secara bersamaan dengan tokoh Sulaiman dan Balqis, seperti yang 
terbaca dalam QS. al-Naml (17): 18.
2. Peristiwa.
Kisah-kisah yang berhubungan dengan peristiwa-peristiwa yang terjadi, misalnya dapat dilihat pada 
masa Rasulullah, seperti perang Badar dalam QS. Ali Imran (3): 123 dan QS. al-Anfal (8): 41-42; perang 
Uhud dalam QS. Ali Imran (3): 121, 152-154, dan sebagainya.
Muhammad Khalafallah, dalam konteks ini menjelaskan bahwa al-Qur’an lebih jauh menuturkan 
dan menggambarkan peristiwa itu dalam 3 kategori, yaitu a) penggunaan lafal-lafal yang berat dan padat 
dan memiliki getaran yang kuat seperti yang ada dalam QS. al-Qamar (54): 9-17, b) dengan lafal-lafal 
yang menuturkan peristiwa secara cepat agar dapat membekas di jiwa, seperti QS. al-A’raf (7): 133, dan 
c) menggunakan lafal-lafal yang ringan dan lembut seperti pada QS. al-Qashash (28): 23-28.25
3. Dialog
Al-Qur’an sering menampilkan dialog dalam kisah-kisah tersebut dengan menggunakan kata-kata, 
seperti نولوقي  و  لوقي  ,انلق  ,تلاق  ,اولاق  ,لاق. Dialog ini misalnya berwujud pada lintasan pikiran pada 
diri seseorang, seperti kisah Ibrahim mencari Tuhan dalam QS. al-An’am (6): 76-78. Tetapi nampaknya 
ragam dialog ini biasanya hanya melekat pada kisah-kisah yang memiliki durasi panjang.
Bagaimana model pemaparan kisah itu dalam al-Qur’an juga menarik untuk diketengahkan di sini. 
Sebab pemaparannya memiliki cara tersendiri yang berbeda dengan kajian-kajian lainnya. Pemaparan 
itu dapat dilihat sebagai berikut:
1. Dimulai dari Kesimpulan.
Syihabuddin Qalyubi menyatakan bahwa ada diantara kisah-kisah yang dipaparkan oleh al-Qur’an 
dengan style seperti ini. Mulanya dari kesimpulan, lalu diikuti dengan rinciannya seperti yang terlihat 
dalam QS. Yusuf (12): 6-7. Di situ kisah diawali dengan mimpi dan dipilihnya Yusuf sebagai Nabi.26 Dari 
situ pula kemudian dilanjutkan ke episode-episode berikutnya, misalnya Yusuf dengan saudaranya (8-
20), Yusuf di Mesir (21-33), Yusuf di penjara (34-53), Yusuf mendapat kepercayaan dari raja (54-57), Yusuf 
bertemu dengan saudara-saudaranya kembali (58-93), Yusuf bertemu dengan orang tuanya (94-101).
2. Dimulai dari Ringkasan Kisah. 
Dalam konteks ini kisah dimulai dari ringkasan, lalu diikuti rinciannya dari awal hingga akhir. Kisah 
yang menggunakan pola ini misalnya ashab al-kahfi dalam QS. al-Kahfi (18): 10-12. Ringkasan kisahnya, 
menurut Sayyid Quthb27 ada pada pragmen tersebut, lalu diikuti dengan rincian latar belakang mengapa 
mereka sampai masuk gua (14-16), keadaan mereka di dalam gua (17-18), ketika mereka bangun dari 
tidur (19-20), sikap penduduk kota setelah mengetahui keadaan mereka (21), dan perselisihan penduduk 
kota tentang jumlah pemuda-pemuda itu (22).
25 Muhammad Khalafullah, h 331-332
26 Lihat Syihabuddin Qalyubi, h. 67
27 Lihat Sayyid Quthb, Al-Tashwir al-Fan fiy al-Qur’an (Kairo: Dar al-Ma’arif, 1975), h. 149
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3. Dimulai dari Puncak Adegan.
Kisah dengan pola seperti ini, yaitu bermula dari puncak adegan lalu diikuti rinciannya adalah kisah 
antara Musa dengan Fir’aun dalam QS. al-Qashash (28): 3-5). Dalam ayat-ayat tersebut diutarakan kisah 
adegan puncaknya yaitu keganasan Fir’aun. Baru setelah itu kemudian diikuti dengan rincian Musa 
dilahirkan dan dibesarkan (7-13), ketika ia dewasa ((14-19), ia meninggalkan Mesir (20-22), pertemuannya 
dengan dua anak perempuan (23-28), mendapat wahyu untuk menyeru Fir’aun (29-32), pengangkatan 
Harun sebagai pembantunya (33-37), kesombongan Fir’aun (39-42), dan Musa mendapat wahyu Taurat 
(43).
Pola pertama, kedua dan ketiga ini secara merata menurut Syihabuddin Qalyubi dapat memberikan 
pengetahuan terlebih dahulu mengenai gambaran-gambaran umum dan mendorong untuk segera 
mengetahui rinciannya.28
4. Hadir tanpa Pendahuluan.
Biasanya pola seperti ini hadir secara langsung dengan inti materi kisah, seperti kisah Musa mencari 
ilmu pengetahuan dalam QS. al-Kahfi (18): 60-82, kisah pemilik kebun dalam QS. al-Qalam (68): 17-
33. Namun perlu dicermati, bahwa meskipun pola ini tidak dimulai dengan pendahuluan, namun 
di dalamnya kaya akan dialog dan peristiwa yang membangkitkan minat untuk mengetahui kisah 
tersebut sampai tuntas. Dalam QS. al-Kahfi di atas bagaimana secara apik kisah nabi Musa dan Khidir 
ditampilkan, dan begitu pula dengan sikap penasaran terhadap tukang kebun mengenai pemetikan 
hasil tanamannya yang ternyata gagal dan nanti terjawab pada ayat 26 dan 27 dari QS. al-Qalam di atas.
5. Melibatkan Imajinasi Manusia.
Pola kisah seperti ini dapat dilihat pada pembangunan Ka’bah oleh nabi Ibrahim dan Ismail 
dan QS. al-Baqarah (2): 127. Dalam ayat itu imajinasi seorang pembaca dapat terbentuk pada adanya 
perbuatan Ibrahim dan Ismail dengan latar belakang setting Ka’bah. Imajinasi itu tertuju pada misalnya 
pemasangan batu oleh Ibrahim dengan dibantu anaknya, sampai pada proses akhir pembangunannya 
dan ditutup dengan do’a.
6. Penyisipan Nasehat Keagamaan
Kisah-kisah berdurasi panjang yang menyisipkan nasehat keagamaan ini sering sekali dijumpai. 
Misalnya kisah Nabi Yusuf dalam QS. Yusuf (12): 1-111. Rentetan ayat-ayat tersebut tidak monoton berisi 
kisah tetapi disisipi dengan nasehat keagamaan, seperti ajaran tauhid (37), bersyukur atas nikmat-Nya 
(38), dan Allah Maha Penyayang (64).
Pengulangan kisah-kisah dalam al-Qur’an patut pula untuk ditampilkan di sini dan perlu untuk 
mendapatkan perhatian tersendiri, karena memiliki karakteristik tersendiri dan sering sekali muncul 
dalam al-Qur’an. Pengulangan kisah dalam al-Qur’an bukanlah pengulangan total yang meliputi 
seluruh bagian kisah, melainkan hanya bagian-bagian tertentu saja. Pelacakan terhadap al-Qur’an 
mengisyaratkan bahwa setidak pengulangan itu terjadi dalam tiga bentuk:
1. Pengulangan Alur Kisah dengan Tokoh yang Berbeda.
Pengulangan seperti ini oleh Sayyid Quthb bisa dilihat dalam QS. al-A’raf dengan alur kisah yang 
sama tetapi dengan tokoh yang berbeda, yaitu Nabi Nuh, Hud dan Saleh. Ayat 59-64 ditempati oleh nabi 
28 Lihat Syihabuddin Qalyubi, h. 69
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Nuh, ayat 65-72 oleh nabi Hud, dan ayat 73-79 ditempati oleh nabi Saleh.29 Alur kisah dalam rentetan 
ayat-ayat tersebut adalah sama yaitu Allah mengutus Nabi kepada kaumnya untuk mengesakan Allah, 
namun mereka membantah dan menentangnya, lalu turun azab Allah swt.
2. Pengulangan Kisah dengan kronologi yang Berbeda.
Kisah dalam al-Qur’an tidak disusun berdasarkan kronologi kejadiannya. Namun, disesuaikan 
dengan tujuan kisah itu sendiri. Menurut Syihabuddin Qalyubi, sering suatu kisah tertentu diceritakan 
berulang kali tapi dengan kronologi yang berbeda.30 Sebagai contoh adalah kisah nabi Syu’aib yang 
diceritakan dalam berbagai surah seperti pada QS. al-A’raf (7): 85-93, QS.Hud (11): 84-95, dan QS.al-Syu’ara 
(26): 176-190. Pengulangan semacam ini dimaksudkan agar tidak menjemukan bagi para pembacanya.
3. Pengulangan Kisah dengan Gaya Bahasa yang Berbeda.
Al-Qur’an sering mengulangi cerita tokoh-tokoh kisah tertentu dalam beberapa surah dengan 
menggunakan gaya bahasa yang berbeda, misalnya kisah nabi Musa as yang diberitakan dalam QS. 
Thaha (20): 24, QS.al-Syu’ara (26): 10-11 dan QS. al-Qashash (28): 32. Gaya bahasa yang berbeda dalam 
setiap ayat tersebut dapat dilihat sebagai berikut:
 َٰغَط ۥُهَِّنإ َنۡوَۡعِرف َِٰلإ ۡبَهۡذٱ
Artinya: Pergilah kepada Fir’aun; Sesungguhnya ia Telah melampaui batas”.
١١ َنوُقَّتَي َل
َ
أ َۚنۡوَۡعِرف َمۡوَق ١٠ َينِِمٰل َّظلٱ َمۡوَقۡلٱ ِۡتئٱ ِن
َ
أ َٰٓسوُم َكُّبَر ٰىَدَان ۡذوَإِ
Artinya: 10. Dan (Ingatlah) ketika Tuhanmu menyeru Musa (dengan firman-Nya): “Datangilah kaum yang 
zalim itu. 11. (yaitu) kaum Fir’aun. Mengapa mereka tidak bertakwa?”
 َِكٰنَذَف  ِۖبۡهَّرلٱ  َنِم  َكَحاَنَج  َكَِۡلإ  ۡمُمۡضٱَو  ٖٓءوُس  ِۡيرَغ  ۡنِم  َٓءاَضۡيَب  ۡجُرَۡت  َِكبۡيَج  ِف  َكََدي  ۡكُلۡسٱ
 َينِقِٰسَف اٗمۡوَق ْاُونَك ۡمُه َِّنإ ِۚٓۦْهي َِلَمَو َنۡوَۡعِرف َِٰلإ َِكّب َّر نِم ِناَٰنَهُۡرب
Artinya: Masukkanlah tanganmu ke leher bajumu, niscaya ia keluar putih tidak bercacat bukan Karena 
penyakit, dan dekapkanlah kedua tanganmu (ke dada) mu bila ketakutan, Maka yang demikian itu adalah 
dua mukjizat dari Tuhanmu (yang akan kamu hadapkan kepada Fir’aun dan pembesar-pembesarnya). 
Sesungguhnya mereka adalah orang-orang yang fasik”.
Disebutkan dalam QS. Thaha hanya Fir’aun, sedangkan kaumnya tidak disebutkan. Hal ini karena 
kaum Fir’aun adalah pengikutnya. Jadi, jika Fir’aun disebutkan maka seluruh pengikutnya sudah termsuk 
di dalamnya. Pada QS. al-Syu’ara hanya kaumnya disebutkan, tetapi dalam konteks ini Fir’aun adalah 
bagian integral dari kaumnya, maka sekalipun untuk kaumnya, tapi Fir’aun sendiri juga sudah masuk 
di dalamnya. Sedang QS.al-Qashash memperjelas maksud kedua surah sebelumnya, bahwa sekalipun 
disebutkan hanya sebagian, namun yang dimaksudkan adalah seluruhnya.
Demikian pula dalam kisah Musa dengan tongkatnya yang menjadi ular. Dalam QS. Thaha (20): 19 
disebutkan dengan lafal hayyah, dalam QS al-Naml (27): 10 disebutkan dengan lafal jān, dan dalam QS 
al-A’raf (7):106 disebutkan dengan lafal su’bān. Al-Zamakhsyari menjelaskan bahwa lafal hayyah termsuk 
29 Sayyid Quthb, h. 141
30 Syihabuddin Qalyubi, h. 85
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ism al-jins (generik) yang mencakup ular jantan, betina, besar dan kecil. Lafal jān khusus untuk ular 
kecil dan su’bān khusus untuk ular besar. Al-Zamakhsyari kemudian memberi alternatif penafsiran atas 
ayat-ayat itu dengan mengemukakan 1) tatkala Musa melempar tongkatnya, ia berubah menjadi ular 
kecil lalu berubah secara cepat menjadi ular besar, atau 2) ular itu bentuknya besar namun kecepatan 
geraknya seperti ular kecil.31
D. Manfaat Kisah dalam al-Qur’an.
Kisah-kisah dalam al-Qur’an mempunyai banyak manfaat. Penyelidikan terhadap lafal-lafal kisah 
dalam al-Qur’an memperlihatkan bahwa manfaat yang disebutkan al-Qur’an sendiri adalah:
1. Meneguhkan hati Rasulullah dan hati umat Muhammad atas agama Allah dan memperkuat 
kepercayaan orang mukmin, seperti yang terdapat dalam QS. Hud (11): 120:
 ٰىَرِۡكذَو ٞةَظِۡعوَمَو ُّقَۡلٱ ِهِٰذَه ِف َكَٓءاََجو َۚكَداَؤُف ِۦِهب ُِتَّبُثن اَم ِلُسُّرلٱ ِٓءاَبنۢ
َ
أ ۡنِم َكۡيَلَع ُّصُقَّن 
ُّٗكَو
 َِيننِمۡؤُمِۡلل
Artinya: Dan semua kisah dari rasul-rasul kami ceritakan kepadamu, ialah kisah-kisah yang dengannya kami 
teguhkan hatimu; dan dalam surah ini telah datang kepadamu kebenaran serta pengajaran dan peringatan 
bagi orang-orang yang beriman.32
2. Kisah termsuk daya tarik ampuh untuk menggugah perhatian dalam mengambil pelajaran dan 
menjadi petunjuk dan rahmat bagi kaum yang beriman, seperti yang tercantum pada QS. Yusuf 
(12): 111:
 ِۡهيََدي َۡينَب يِ َّلٱ َقيِدَۡصت نِٰكَلَو ٰى ََتۡفُي اٗثيِدَح َنَك اَم ِٰۗبَبۡل
َ
ۡلٱ ِلْو
ُ
ِّل ٞةَۡبِع ۡمِهِصَصَق ِف َنَك ۡدَقَل
 َنوُنِمُۡؤي ٖمۡوَِقّل ٗةََۡحرَو ىٗدُهَو ٖء َۡش ِ
ُّك َليِصۡفَتَو
Artinya: Sesungguhnya pada kisah-kisah mereka itu terdapat pengajaran bagi orang-orang yang mempunyai 
akal. Al Quran itu bukanlah cerita yang dibuat-buat, akan tetapi membenarkan (kitab-kitab) yang sebelumnya 
dan menjelaskan segala sesuatu, dan sebagai petunjuk dan rahmat bagi kaum yang beriman.33
3. Kisah merangsang untuk berpikir, terutama bagi kisah yang berisi perumpamaan-perumpamaan 
seperti yang terdapat dalam QS. al-A’raf (7): 176:
 ِهۡيَلَع ۡلِمَۡت ِنإ ِۡبَكۡلٱ ِلَثَمَك ۥُهُلَثَمَف ُٰۚهىَوَه َعَب َّتٱَو ِضرۡ
َ
ۡلٱ َِلإ ََلۡخ
َ
أ ٓۥ ُهَّنِٰكَلَو اَِهب ُٰهَنۡعَفََرل اَنۡئِش َۡولَو
 َنوُر َّكَفَتَي ۡمُهَّلَعَل َصَصَقۡلٱ ِصُصۡقٱَف ۚاَِنٰتَياَ ِٔ ب ْاُوب َّذَك َنيِ
َّلٱ ِمۡوَقۡلٱ ُلَثَم َِكٰل َّذ ۚثَهَۡلي ُهۡك ُۡتَت ۡو
َ
أ ۡثَهَۡلي
Artinya: Dan kalau kami menghendaki, Sesungguhnya kami tinggikan (derajat)nya dengan ayat-ayat itu, tetapi 
dia cenderung kepada dunia dan menurutkan hawa nafsunya yang rendah, Maka perumpamaannya seperti 
anjing jika kamu menghalaunya diulurkannya lidahnya dan jika kamu membiarkannya dia mengulurkan 
31 Al-Zamkhsyari, Tafsir al-Kasysyaf, Jilid II (Teheran: Intisyarat Afitab, t.th.), h. 22-23
32 Kementerian Agama RI., h. 235
33 Kementerian Agama RI., h. 248
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lidahnya (juga). demikian Itulah perumpamaan orang-orang yang mendustakan ayat-ayat kami. Maka 
Ceritakanlah (kepada mereka) kisah-kisah itu agar mereka berfikir.34
E. Kesimpulan
1. Kisah pada hakikatnya adalah berita yang diikuti yang terdapat dalam al-Qur’an. Berita yang diikuti 
dalam konteks ini adalah berita yang valid dan benar, seperti yang diakui sendiri oleh al-Qur’an. 
Kisah-kisah tersebut mempunyai skema yang sama yaitu berisi ajakan kepada satu kaum untuk 
beriman kepada Allah, taat pada ketentuan syari’at dan mengaplikasikan akhlak terpuji.
2. Wujud kisah dalam al-Qur’an mengambil bentuk pada tokoh yang dikenalkannya, seperti tokoh 
manusia pilihan yaitu Nabi dan Rasul, tokoh dalam cerita seperti Zulkarnain, Ashab al-Kahfi, 
Maryam, dan sebagainya. Selain itu terdapat pula tokoh yang lain yaitu makhluk halus berupa jin 
dan malaikat, serta semut dan burung. Sementara wujud lain dari kisah adalah peristiwa dan dialog. 
Pemaparannya mengambil metode: a) dimulai dari kesimpulan, b) dimulai dari ringkasan cerita, 
c) dimulai dari puncak adegan, d) hadir tanpa pendahuluan, e) melibatkan imajinasi manusia, dan 
f) penyisipan nasehat keagamaan. Sedangkan pengulangannya dalam bentuk: a) pengulangan alur 
kisah dengan tokoh yang berbeda, b) pengulangan kisah dengan kronologi yang berbeda, dan c) 
pengulangan kisah dengan gaya bahasa yang berbeda.
3. Manfaat kisah dalam al-Qur’an adalah: a) meneguhkaan hati Rasulullah dan hati umat Muhammad 
atas agama Allah dan memperkuat kepercayaan orang mukmin, b) Merupakan daya tarik ampuh 
untuk menggugah perhatian dalam mengambil pelajaran dan menjadi petunjuk dan rahmat bagi 
kaum yang beriman.
F. Implikasi
Data sejarah yang terdapat dalam al-Qur’an adalah data yang valid dan sarat makna. Oleh karena itu, 
elaborasi sejarah yang terdapat di dalamnya perlu dikembangkan oleh Sejarawan-Sejarawan masa kini. 
Selain itu, landasan filosofis yang menyertai hadirnya sejarah itu sangat kuat. Pertanyaan-pertanyaan 
misalnya apa misi dari setiap Nabi dan Rasul yang diutus kepada kaumnya dapat diajukan setiap 
saat ketika menela’ah hamparan sejarah dalam al-Qur’an. Dan penela’ahan atas sejarah itu mesti 
merupakan daya tarik yang ampuh untuk menggugah perhatian dalam mengambil pelajaran berharga 
dan bernuansa positif dari kehidupan kaum-kaum terdahulu. 
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Abstrak
Penelitian ini membahas tentang terma-terma ibadah dalam Alquran yang memiliki pemaknaan serta 
implikasi sosial. Dengan kata lain, penelitian ini menelusuri istilah ibadah yang merujuk tidak hanya pada 
ibadah privat, akan tetapi juga merujuk pada konteks sosial. Metode yang digunakan dalam penelitian ini 
adalah metode kualitatif (Qualitative Method) yang merujuk pada studi kepustakaan (study of library), yakni, 
menelusuri kata ibadah dalah Alquran dengan melihat implikasinya dalam konteks sosial. Adapun hasilnya 
adalah; 1) bahwa istilah ‘ibādah dalam Alquran sangat beragam, sehingga kemudian dapat diinterpretasi 
bentuknya, yaitu bentuk fi‘l kata kerja yang juga dalam faktanya merujuk pada praktek-praktek peribadatan 
dari pra-Islam hingga Islam, dari praktek ibadah ala paganisme (musyrik) hingga praktek ibadah monisme 
(mukmin); 2) bahwa suatu ibadah secara Sosio-Historis suatu sistem yang juga melingkupi praktik-prkatik 
keseharian masyarakat.
Kata Kunci: Alquran, Ibadah, Sosial 
I. PENDAHULUAN
Secara kronologis, Ibadah dalam Al-Qur’an pertama kali ditemukan dalam Q.S. al-‘Alaq (96): 10 kemudian pada Q.S. al-Fātihah (1): 5.1 Wajar bila ibadah sudah disebut pada saat pertama wahyu diturunkan karena ibadah adalah sistem keagamaan yang sudah tua. Sejak zaman Adam as. ibadah 
sudah menjadi perbincangan yang alot dalam sejarah perjalanan umat manusia. Namun, jika ibadah 
dibawah dalam pengertian masyarakat sekarang, maka sering ditemukan dua pengertian “ibadah”, yaitu 
ibadah dalam arti ritual keagamaan (misalnya: shalat, puasa, baca Alqur’an dsb.) dan ibadah dalam 
arti segala aktivitas yang dilandasi niat karena Allah SWT. Semata (amal saleh). Yang menarik adalah 
ibadah lebih sering dipahami oleh masyarakat umum sebagai pelaksanaan ritual daripada dipahami 
sebagai amal saleh.
1 Abd Muin Salim, Konsepsi Kekuasaan Politik dalam Alquran (Cet. I; Jakarta: Rajawali Pres, 1995), h.150. Tafsir mengenai ‘ibādah dalam 
Q.S. al-Fātihah secara lengkap dapat juga dibaca dalam Abd Muin Salim, al-Nahj al-Qawīm wa al-Shirāt al-Mustaqīm min Tafsīr al-Qur’ān 
al-‘Āżīm (Makassar: Syari’ah Press, 1995), h. 14.
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Sering sekali seorang muslim yang rajin melaksanakan shalat, membaca Alqur’an dari pagi hingga 
petang diklaim sebagai ahl al-‘ibadah, sementara tidak pernah bergeming sebagai hamba Allah (‘abid) 
untuk melakukan segala perintahNya kepada umat manusia. Padahal, sebagai pelayan Allah mestinya 
melaksanakan segala perintahNya dan menjauhi segala laranganNya.2
Sebagai sebuah tema yang perlu dibahas secara mendalam, sangat tepat jika disajikan dengan 
metode maudhu‘ī melalui pendekatan inter-disipliner (telogis, Psiko-Sosial, Sosio-Historis, Sosiologis 
dan Etik). Metode maudhu‘ī dinilai sesuai dengan pembahasan ini karena konsep ibadah akan selalu 
diwarnai dengan kondisi kekinian dengan tidak meninggalkan pemikiran awal tentang ibadah. Dan 
dari segi tujuannya, tafsir maudhu‘ī memenuhi kebutuhan seperti di atas.3
Dari uraian di atas, maka permasalahan yang patut diangkat dalam makalah ini adalah bagaimana 
konsep Ibadah dalam Al-Qur’an? dengan dua sub bahasan, yaitu bagaimana nuansa beberapa term 
ibadah dalam Al-Qur’an.? dan bagaimana implikasi sosial konsep Ibadah dalam Al-Qur’an.?
II. KONSEP IBADAH DALAM AL-QUR’AN
A. Pengertian ibadah
Kata “ibadah” berasal dari bahasa Arab yang berakar kata ‘a-b-d, memiliki dua adri dasar yaitu 
kelembutan (layyin atau zall) dan kekasaran (syiddah atau galaz). Makna kelembutan dapat dipahami 
ketika ibadah diartikan sebagai hamba sahaya (mamluk). Term ‘abada – ya’bu – ‘ibadah digunakan 
khusus untuk Allah SWT, sedang ta’abbada – yata’abbadu – ta’abbudan digunakan untuk makna 
khadama (pelayan untuk raja). Sementara term ‘abid (yang beribadah) hanya dilakukan untuk orang 
muslim dan ‘abd atau ‘abdah khusus untuk orang musyrik. Contoh dalam QS. al-Ma’idah (5): 
 َةَدَرِْقلا ُمُْهنِم َلَعََجو ِْهيَلَع َبِضََغو ُ َّلا ُهَنَعَل ْنَم ِ َّلا َْدنِع ًةَبوُثَم َِكلَذ ْنِم ٍ َِّشب ْمُكُِئَّبن
ُ
أ ْلَه ْلُق
 60 ِلِيب َّسلا ِءاَوَس ْنَع ُّلَض
َ
أَو ًانَكَم ٌَّش َِكئَلو
ُ
أ َتوُغا َّطلا َدَبََعو َرِيزاَنَْلاَو
Terjemahnya:
‘Katakanlah: “Apakah akan aku beritakan kepadamu tentang orang-orang yang lebih buruk pembalasannya 
dari (orang-orang fasik) itu di sisi Allah, yaitu orang-orang yang dikutuki dan dimurkai Allah, di antara 
mereka (ada) yang dijadikan kera dan babi dan (orang yang) menyembah thaghut?” Mereka itu lebih buruk 
tempatnya dan lebih tersesat dari jalan yang lurus.’
Kemudian makna kekerasan dapat dipahami ketika kata ‘ibadah diartikan sebagai kekuatan 
(al-quwah) dan mengalahkan (al-galabah).4 Kata tersebut, menurut M. Quraish Shihab, dapat 
menggambarkan kekokohan ketika ‘Abd diartikan “anak panah yang pendek dan lebar” (makna ini 
menggambarkan kekokohan)5
2 ‘Ibadah’ dalam arti pelayan dapat dilihat dalam Abu al-A’la al-Maududi, Fundamentals of Islam diterjemahkan oleh Achsin Mohammad 
dengan judul Dasar-Dasar Islam (Cet.II; Bandung: Pustaka, 1997), h.109-110.
3 Abd Muin Salim, Metodologi Tafsir Sebuah Rekonstruksi Epitemologi (Orasi Pengukuhan Guru Besar, IAIN Alauddin Makassar, tanggal 28 
april 1999), h. 31.
4 Abi al-Husain Ahmad ibn Faris ibn Zakaria, Mu’jam al-Maqayis fi al-Lugah, juz II (Cet.I; Beirut: Dar al-Fikr, 1994), h.128-129.
5 Muhammad Quraish Shihab, Tafsir al-Qur’an al-Karim Tafsir atas Surat-Surat Pendek Berdasarkan Urutan Turunnya Wahyu (Cet.I; Bandung: 
Pustaka Hidayah, 1997), h. 32.
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Lebih jauh M. Quraish Shihab menjelaskan, apabila seseorang menjadi ‘abd (hamba) sesuatu – 
anggaplah sebagai abdi Raja – maka ketiga arti di atas merupakan sifat-sifat yang menonjol. Seorang 
hamba sahaya tidak memiliki sesuatu, apa yang dimiliki adalah miliki rajanya. Sebagai anak panah, 
ia dapat digunakan rajanya untuk mencapai tujuannya dan ia harus memberikan aroma yang harum 
bagi lingkungannya.6
Sedang menurut Ibnu Katsīr ‘ibādah secara etimologi adalah kehinaan (al-zull), makna terminologinya 
adalah ungkapan yang mencakup makna kesempurnaan cinta (kamāl al-mahabbah), ketundukan (al-
khudū‘) dan ketakutan (al-khauf).7 Dalam pandangan Abd Muin Salim, ketiga unsur yang dikandung 
pengertian ibadah di atas dapat di perkecil menjadi dua saja, yaitu ketaatan (al-thā‘ah) dan kerendahan 
diri (al-Zull).8 Boleh jadi karena makna al-thā‘ah juga sudah termasuk ketundukan dan kecintaan, sebab 
tidak mungkin manusia bisa taat dengan sempurna kalau tidak mau tunduk dan cinta.
Dalam pengertian ini ibadah tidak dapat diartikan sekedar cinta, atau sekedar tunduk atau takut, 
akan tetapi ibadah mesti dimaknai sebagai ketaatan yang mancapai puncaknya akibat adanya rasa 
keagungan dalam jiwa kepada siapa atau apa ia tunduk. Jiwa yang dengan sadar mengetahui bahwa 
Dia Yang menguasai jiwa, Maha Mengetahui segala perbuatan tapi di luar jangkauannya.
Dari pengertian di atas juga dapat dipahami bahwa sesungguhnya ibadah lebih berbentuk perilaku 
atau perbuatan yang dilakukan untuk menunjukkan kesadaran jiwa sebagai hamba Allah swt.
B. Term Ibādah dalam Al-Qur’an
Dalam berbagai bentuk, kata ‘abd dijumpai sebanyak 275 kali. Akan tetapi secara garis besar, ada 
yang berbentuk kata kerja (fi‘l) dan ada yang berbentuk kata benda (ism).
1. Term ibādah berbentuk fi‘l (kata kerja).
Ketika Al-Qur’an menggunakan kata kerja maka ibadah menunjukkan aksi peribadatan yang 
dinamis mulai dari bentuk beribadatan yang paling sederhana hingga bentuk yang paling sempurna. 
Bentuk peribatadatan yang paling sederhana dapat dilihat pada ibadah-ibadah yang dilakukan 
oleh kaum paganisme yang hanya beribadah atas nama benda-benda nyata yang sama sekali tidak 
memiliki keunikan. Biasanya bentuk peribadatan seperti ini diklaim oleh Allah sebagai kezaliman, 
karena menempatkan sesuatu yang sebenarnya profan pada tempat yang supranatural. Misalnya Allah 
berfirman dalam Q.S. al-An‘ām (6): 74:
ٍِينبُم ٍلَلَض ِف َكَمْوَقَو َكاَر
َ
أ ِِّنإ ًةَِهلاَء اًماَنْص
َ
أ ُذِخَّتَت
َ
أ َرَزاَء ِهِيب
َ
ِل ُمِيهاَْرِبإ َلاَق ْذوَإِ
 Terjemahnya:
Dan (Ingatlah) di waktu Ibrahim Berkata kepada bapaknya, Aazar, “Pantaskah kamu menjadikan berhala-
berhala sebagai tuhan-tuhan? Sesungguhnya Aku melihat kamu dan kaummu dalam kesesatan yang nyata.“
Mereka menyembah sesuatu yang sama sekali tidak memberikan manfaat, misalnya Q.S. al-Furqān 
(25): 55:
6 Ibid.
7 Abu al-Fidā’ al-Hāfiż ibn Katsīr al-Dimasqiy, Tafsīr al-Qur’ān al-‘Ażīm, jilid I (Kairo: al-Maktabah al-Qayyimah, 1993), h. 26
8 Abd. Muin Salim, al-Nahj…op. cit., h. 14.
274  -    Prosiding Seminar Serantau Islam Kontemporer Indonesia-Malaysia “Islam Kontemporer di Indonesia dan Malaysia”
اًيرِهَظ ِِهّبَر ََع ُِرفَْكلا َنَكَو ْمُهَُُّضي َلَو ْمُهُعَْفنَي َل اَم ِ َّلا ِنوُد ْنِم َنوُدُبْعَيَو
Terjemahnya:
Dan mereka menyembah selain Allah apa yang tidak memberi manfaat kepada mereka dan tidak (pula) 
memberi mudharat kepada mereka. adalah orang-orang kafir itu penolong (syaitan untuk berbuat durhaka) 
terhadap Tuhannya.
Sementara peribadatan yang paling sempurna adalah bentuk ketundukan terhadap Allah yang 
merupakan zat Yang Maha Unik karena keesaanNya, kekuasaanNya dan mampu memberikan manfaat. 
Misalnya dalam Al-Qur’an Q.S. Tāha (20): 14: dan Q.S. al-Hijr (15): 99:
 ِيرْكِِل َةَل َّصلا ِِمق
َ
أَو ِنْدُبْعاَف َان
َ
أ َِّلإ ََِلإ َل ُ َّلا َان
َ
أ ِنَِّنإ
Terjemahnya:
Sesungguhnya Aku Ini adalah Allah, tidak ada Tuhan (yang hak) selain aku, Maka sembahlah Aku dan 
Dirikanlah shalat untuk mengingat Aku.
 ُينِقَْلا َكَِيت
ْ
َأي َّتَح َكَّبَر ْدُبْعاَو
Terjemahnya:
Dan sembahlah Tuhanmu sampai datang kepadamu yang diyakini (ajal).
Sebagai kata kerja, ibādah menggunakan semua bentuk fi‘l mulai dari fi‘l mādi, mudāri‘ hingga fi‘l 
amr. Dalam bentuk mādhi, antara lain misalnya terdapat dalam Q.S. al-Ma’idah (5): 60:
 َةَدَرِْقلا ُمُْهنِم َلَعََجو ِْهيَلَع َبِضََغو ُ َّلا ُهَنَعَل ْنَم ِ َّلا َْدنِع ًةَبوُثَم َِكلَذ ْنِم ٍ َِّشب ْمُكُِئَّبن
ُ
أ ْلَه ْلُق
 ِلِيب َّسلا ِءاَوَس ْنَع ُّلَض
َ
أَو ًانَكَم ٌَّش َِكئَلو
ُ
أ َتوُغا َّطلا َدَبََعو َرِيزاَنَْلاَو
Terjemahnya:
Dan sekiranya mereka sungguh-sungguh menjalankan (hukum) Taurat dan Injil dan (Al Quran) yang 
diturunkan kepada mereka dari Tuhannya, niscaya mereka akan mendapat makanan dari atas dan dari 
bawah kaki mereka. diantara mereka ada golongan yang pertengahan. dan alangkah buruknya apa yang 
dikerjakan oleh kebanyakan mereka.
Dalam bentuk mudhāri, antara lain misalnya terdapat dalam ayat Q.S. Hud (11): 109:
 ْمُهوُّفَوَُمل  اَّنوَإِ  ُْلبَق  ْنِم  ْمُُهؤَاباَء  ُدُبْعَي  اَمَك  َِّلإ  َنوُدُبْعَي  اَم  ِءَلُؤَه  ُدُبْعَي  ا َّمِم  ٍةَيْرِم  ِف  َُكت  َلَف
ٍصوُْقنَم َْيرَغ ْمُهَبيَِصن
Terjemahnya:
Maka janganlah kamu berada dalam keragu-raguan tentang apa yang disembah oleh mereka[737]. mereka 
tidak menyembah melainkan sebagaimana nenek moyang mereka menyembah dahulu. dan Sesungguhnya 
kami pasti akan menyempurnakan dengan secukup-cukupnya pembalasan (terhadap) mereka dengan 
tidak dikurangi sedikitpun.
Adapun dalam bentuk amr, antara lain misalnya terdapat dalam ayat Q.S. al-Baqarah (2): 21
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 َنوُقَّتَت ْمُكَّلَعَل ْمُِكْلبَق ْنِم َنيِ َّلاَو ْمُكَقَلَخ يِ َّلا ُمُكَّبَر اوُدُبْعا ُساَّلنا اَه ُّي
َ
أَاي
Terjemahnya:
Hai manusia, sembahlah Tuhanmu yang Telah menciptakanmu dan orang-orang yang sebelummu, agar 
kamu bertakwa,
Jika dihitung secara keseluruhan ayat-ayat yang menggunakan fi‘l (kata kerja) berjumlah 123 ayat 
dari 275 ayat yang memuat kata ‘abd dalam Al-Qur’an.
2. Term ‘ibadah dalam bentuk ism (kata benda)
Ketika Al-Qur’an menggunakan ism dalam membicarakan tentang ibadah maka dapat dimaknai 
sebagai bentuk pembicaraan statis atau permanen. Artinya, ketika pembicaraan tentang ‘ibadah dalam 
bentuk ism, maka pada umumnya bermakna subyek (yang melakukan ibadah), Profesi (ibadah telah 
‘mendarah-daging’ dalam dirinya), dan sifat (kualitas ibadah).
Ibadah dalam dua makna yang pertama (subyek dan profesi) sering diungkapkan dalam bentuk 
mufrad (tunggal) dan jam‘ (banyak). Dalam bentuk mufrad Al-Qur’an menggunakan ‘abd dan ābid, 
misalnya dalam Q.S. al-Isrā’ (17): 3, dan Q.S. al-Kāfirūn (109): 4:
 اًروُكَش اًْدبَع َنَك ُهَِّنإ ٍحُون َعَم اَْنلََح ْنَم َةَِّيّرُذ
Terjemahnya:
(yaitu) anak cucu dari orang-orang yang kami bawa bersama-sama Nuh. Sesungguhnya dia adalah hamba 
(Allah) yang banyak bersyukur.
 ْمُتْدَبَع اَم ٌِدبَع َان
َ
أ َلَو
Terjemahnya:
Dan Aku tidak pernah menjadi penyembah apa yang kamu sembah,
Dari kedua ayat di atas, Allah menggunakan dua macam kata yang keduanya bermakna subyek, yaitu 
‘abd dan ābid. Meskipun demikian keduanya mempunyai nuansa perbedaan, kata ‘abd kelihatannya 
menunjukkan seorang hamba yang sifat kehambaannya senantiasa melekat dalam kehidupan sehari-
hari, misalnya sifat rendah diri. Menurut al-Qusyairy, seperti yang dikutip oleh al-Qurtubiy bahwa pada 
Q.S. al-Isrā (17): 1 Allah memberikan predikat hamba kepada Nabi Muhammad ketika diperjalankan di 
malam hari karena Nabi adalah seorang yang sangat tawadu kepada ummatnya.9 Demikian juga Ibnu 
Katsīr ketika menjelaskan kata “‘abdan syakūran” di atas, menurutnya ‘abdan adalah predikat yang 
diberikan kepada Nabi Nuh as. karena dalam segala aktivitasnya selalu menyadari kehambaannya di 
hadapan Allah. Dalam sebuah hadis dikatakan:
 دح بشر وأ لكأ اذإ نكا هنل اروكش ادبع حون ميس امنإ :لاق فيقلثا دوعسم نب دعس نع
10للها
9 Abū ‘Abd Allāh Muhammad ibn Ahmad al-Ansārī al-Qurtubī, al-Jāmi‘ li Ahkām al-Qur’ān, juz X (Beirūt: Dār Ihyā al-Turāts al-‘Arabī, 1985), 
h. 296.
10 Ibnu Katsīr, op.cit.,juz III, h. 25.
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Berbeda ketika Allah menggunakan kata ‘ābid, menurut Quraish Shihab kata itu menunjuk kepada 
seorang hamba yang ibadahnya telah mengkristal dalam jiwanya sehingga sulit untuk diubah.11 Dengan 
demikian, kata ‘abd lebih mengarah kepada kristalisasi nilai ibadah dalam jiwa dalam hubungan sosial, 
sementara ‘ābid mengarah kepada kristalisasi nilai ibadah dalam jiwa dalam hubungan dengan Allah 
(anti kemusyrikan).
Sementara dalam bentuk jam‘ menggunakan jam‘ al-taksir, yaitu al-‘ibād dan al-‘abīd, misalnya Q.S. 
Yūsuf (12): 24 dan Q.S. Āli ‘Imrān (3): 182:
 ْنِم ُهَِّنإ َءاَشْحَْفلاَو َءو ُّسلا ُْهنَع َِفَْصِلن َِكلَذَك ِِهّبَر َناَْهُرب ى
َ
أَر ْن
َ
أ َلَْول اَِهب َّمَهَو ِِهب ْت َّمَه ْدَقَلَو
 َينِصَلْخُْملا َانِداَبِع
Terjemahnya:
Sesungguhnya wanita itu Telah bermaksud (melakukan perbuatan itu) dengan Yusuf, dan Yusufpun 
bermaksud (melakukan pula) dengan wanita itu Andaikata dia tidak melihat tanda (dari) Tuhannya[750]. 
Demikianlah, agar kami memalingkan dari padanya kemungkaran dan kekejian. Sesungguhnya Yusuf itu 
termasuk hamba-hamba kami yang terpilih.
 ِدِيبَْعِلل ٍم َّلَِظب َْسيَل َ َّلا َّن
َ
أَو ْمُكيِْدي
َ
أ ْتَم َّدَق اَِمب َِكلَذ
Terjemahnya:
(azab) yang demikian itu adalah disebabkan perbuatan tanganmu sendiri, dan bahwasanya Allah sekali-kali 
tidak menganiaya hamba-hamba-Nya.
Ibadah dalam arti sifat Al-Qur’an menggunakan kata ‘ibādah, misalnya dapat dilihat dalam Q.S. 
al-Kahfi (18): 110:
 ًلَمَع ْلَمْعَْيلَف ِِهّبَر َءاَِقل اوُْجَري َنَك ْنَمَف ٌدِحاَو ٌَِلإ ْمُكَُهِلإ اَم َّن
َ
أ ََِّلإ َحُوي ْمُكُْلثِم ٌََشب َان
َ
أ اَم َِّنإ ْلُق
 ِِهّبَر ِةَداَبِِعب ِْكُْشي َلَو اًِلاَص
Terjemahnya:
Katakanlah: Sesungguhnya Aku Ini manusia biasa seperti kamu, yang diwahyukan kepadaku: “Bahwa 
Sesungguhnya Tuhan kamu itu adalah Tuhan yang Esa”. barangsiapa mengharap perjumpaan dengan 
Tuhannya, Maka hendaklah ia mengerjakan amal yang saleh dan janganlah ia mempersekutukan seorangpun 
dalam beribadat kepada Tuhannya”.
III. IMPLIKASI SOSIAL IBADAH DALAM AL-QURAN
Seperti pemahaman umat Islam selama ini, Al-Qur’an begitu memperhatikan implikasi sosial dari 
ibadah yang dilakukan umat manusia. Al-Qur’an begitu jelas memperlihatkan bagaimana kebobrokan 
moral dan kehidupan orang-orang sebelum Islam karena konsep peribadatan mereka tidak jelas. Berawal 
dari konsepsi tuhan mereka yang kacau hingga berakibat fatal pada kehidupan sosial mereka, mereka 
begitu bodoh menyembah berhala [Q.S. al-An‘ām (6): 74, Q.S. al-Syu‘arā’ (26): 71], menyembah nenek 
moyang [Q.S. al-Mā’idah (5): 104], menyembah thagūt [Q.S. al-Mā’idah (5): 60] yang semua itu menurut 
11 Quraish Shihab, op. cit., h. 637.
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Al-Qur’an tidak memberikan manfaat [Q.S. al-Furqān (25): 55]. Oleh karena itu, beberapa tema pokok 
tentang ibadah dalam Alqur’an yang penting dibahasa adalah sebagai berikut:
A. Komitmen ta‘abbudiyah dalam al-Qur’an.
Ibadah tidak dapat diartikan sempit, yakni hanya mencakup makna-makna ritual (mahda) semata, 
akan tetapi harus dipahami dengan dua bentuk kesalehan, yaitu kesalehan individual dan kesalehan 
sosial. Karena itu, ibadah menurut Sayyid Qutb adalah penghambaan kehidupan manusia, karena 
kehidupan tidak dapat survive di muka bumi ini tanpa ibadah. Demikian pula sebaliknya kosmos secara 
ontologis merupakan penampakan ta’abbudiah terhadap Sang Khalik.12
Berdasarkan Firman Allah dalam QS. al-Zariyat (51): 56: [(65)  ِنو ُدُبْعَيِل َّلاِإ َس ْن ِ
ْ
لاَو َّنِج
ْ
لا 
ُ
ت
ْ
ق
َ
ل
َ
خ اَمَو ], 
ibadah bagi kehidupan jin dan manusia adalah ikatan. Ikatan antara mereka dan lingkungannya dan 
ikatan antara mereka dengan Tuhannya. Ada dua unsur yang harus ada dalam kehidupan ta’abbudiah 
yaitu harus ada hamba dan ada Tuhan, hamba menyembah (ya’bud) dan Tuhan disembah (ma’bud), 
sehingga seluruh kehidupan seorang hamba harus berjalan di atas koridor ini. Pemahaman ideasional 
semacam ini, oleh Ismail Raji al-Faruqi disebut konsep “dualisme” yakni hanya ada dua realitas, Tuhan 
dan yang bukan Tuhan. Kalau terdapat realitas selain kedua realitas di atas berarti realitas ini rancu 
dan kacau.13
Dalam pandangan Sayyid Qutb juga tidak membatasi pengertian ibadah pada praktek-praktek 
ritual semata, tetapi lebih ditekankan pada dimensi sosial, lebih jauh ia mengatakan:
 سنلإاو نلجاف .رئاعشلا ةماقإ درمج نم لمشأو عسوأ نوكي نأ دبل ةدابعلا لولدم نأ ينبتيو ...
14...اذه مهفلكي للهاو ,رئاعشلا ةماقإ ف مهتايح نوضقيل
Meskipun kita tidak dapat mengetahui secara pasti bagaimana bentuk syiar-syiar agama di kalangan 
bangsa Jin, tetapi bagi umat manusia jelas sekali bahwa Allah SWT. memberikan predikat khalifah bagi 
umat manusia [Q.S. al-Baqarah (2): 30]. Khalifah dalam arti wakil Allah di Bumi yang bertugas mengelola 
kehidupan manusia sesuai dengan cara-cara yang ditetapkan oleh Allah SWT.
Hingga di sini paling sedikit ada dua komitmen ta‘abbudiyah yang mesti diperpegangi. Pertama: 
komitmen pada diri akan makna beribadah kepada Allah. Komitmen yang di maksud adalah 
memantapkan keyakinan yang kuat bahwa di dunia ini ada hamba dan ada Tuhan, tidak ada lagi aturan 
selain aturan itu dan Dia-lah satu yang semuanya menghamba kepadanya. Kedua: menjadikan Allah 
sebagai tujuan dalam segala gerakan (harakah), sekalipun hanya dalam hati. Jiwa dan raga kita secara 
ikhlas harus terus menjadikan Allah sebagai tujuan akhir sebagaimana QS. al-Zumar (39): 2:
 َنيِ َّلاَو  ُِصلاَْلا  ُنيِّلدا  ِ َِّل  َل
َ
أ  ٢ َنيِّلدا  َُل  اًِصْلُم  َ َّلا  ِدُبْعاَف  ِّقَْلِاب  َباَتِْكلا  َْكَِلإ  َاْلنَْزن
َ
أ  اَِّنإ
 ِهِيف ْمُه اَم ِف ْمُهَْنَيب ُمُْكَي َ َّلا َِّنإ َْفلُز ِ َّلا َِلإ َانوُبِّرَقُِل 
َِّلإ ْمُهُدُبْعَن اَم َءاَِلْو
َ
أ ِِهنوُد ْنِم اوُذَ َّتا
ٌرا َّفَك ٌِبذَك َوُه ْنَم يِدْهَي َل َ َّلا َِّنإ َنوُِفلَْتَي
12 Sayyid Qutb, op.cit. juz. XXVII, h. 3386.
13 Ismail Raji al-Faruqi, Tauhid: Its Implication for Thought and Life deterjemahkan oleh Rahmani Astuti dengan judul Tauhid (Cet II; Bandung: 
Pustaka, 1995), h. 10.
14 Sayyid Qutb, loc. cit.
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Terjemahnya:
Sesunguhnya kami menurunkan kepadamu Kitab (Al Quran) dengan (membawa) kebenaran. Maka 
sembahlah Allah dengan memurnikan ketaatan kepada-Nya.
Mengapa harus beribadah dengan ikhlās (murni hanya kepada Allah), karena Allah sangat tidak 
membenci jika ada sesembahan lain selainNya. Inilah yang terjadi ketika orang-orang musyrik dianjurkan 
untuk beribadah dengan ikhlas, mereka berdalih bahwa mereka hanya mengambil berhala itu sebagai 
perantara untuk mendekatkan diri kepada Tuhannya (ى َف
ْ
ل
ُ
ز ِه
َّ
للا ى
َ
لِإ ا
َ
نوُب ِّر
َ
قُيِل 
َّ
لاِإ ْم
ُ
ه
ُ
دُبْع
َ
ن اَم). Argumentasi 
mereka dibantah oleh Allah dengan mengatakan bahwa Aku mempunyai aturan sendiri kepada orang 
yang tidak inkar (kuffār). Allah swt. Berfirman Q.S. al-Nahl (16): 36:
..…َتوُغا َّطلا اوُِبنَتْجاَو َ َّلا اوُدُبُْعا ِن
َ
أ ًلوَُسر ٍة َّم
ُ
أ ِ
ُّك ِف اَْنثَعَب ْدَقَلَو
Terjemahnya:
Dan sungguhnya kami Telah mengutus Rasul pada tiap-tiap umat (untuk menyerukan): “Sembahlah Allah 
(saja), dan jauhilah Thaghut[826] itu”, Maka di antara umat itu ada orang-orang yang diberi petunjuk oleh 
Allah dan ada pula di antaranya orang-orang yang Telah pasti kesesatan baginya[826]. Maka berjalanlah 
kamu dimuka bumi dan perhatikanlah bagaimana kesudahan orang-orang yang mendustakan (rasul-rasul).
B. Metode Peribadatan dalam al-Qur’an
Membincang metode peribadatan dalam Al-Qur’an, akan ditemukan berbagai bentuk peribadatan, 
terutama jika dibandingkan dengan bentuk peribadatan orang-orang musyrik dengan peribadatan 
orang-orang beriman.
1. Bentuk Peribadatan Orang Musyrik
Seperti yang dikemukakan sebelumnya, tiga obyek sesembahan yang sering disebut dalam Al-
Qur’an yakni:
 a). Menyembah berhala antara lain: [Q.S. al-An‘ām (6): 74, Q.S. al-Syu‘arā’ (26): 71]: 
ٍِينبُم ٍلَلَض ِف َكَمْوَقَو َكاَر
َ
أ ِِّنإ ًةَِهلاَء اًماَنْص
َ
أ ُذِخَّتَت
َ
أ َرَزاَء ِهِيب
َ
ِل ُمِيهاَْرِبإ َلاَق ْذوَإِ
Terjemahnya:
Dan (Ingatlah) di waktu Ibrahim Berkata kepada bapaknya, Aazar[489], “Pantaskah kamu menjadikan 
berhala-berhala sebagai tuhan-tuhan? Sesungguhnya Aku melihat kamu dan kaummu dalam kesesatan 
yang nyata.“
َينِِفكَع اََهل ُّلَظَنَف اًماَنْص
َ
أ ُدُبْعَن اُولاَق
Terjemahnya:
Mereka menjawab: “Kami menyembah berhala-berhala dan kami senantiasa tekun menyembahnya”.
b). Menyembah nenek moyang, antara lain: [Q.S. Luqmān (31): 21, Q.S. al-Zukhruf (43): 22]:
 ْمُهوُعَْدي ُناَْطي َّشلا َنَك َْولَو
َ
أ َانَءَاباَء ِْهيَلَع َانْدََجو اَم ُِعبََّتن َْلب اُولاَق ُ َّلا َلَْزن
َ
أ اَم اوُِعبَّتا ُمَُهل َلِيق اَذوَإِ
ِيرِع َّسلا ِباَذَع َِلإ
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Terjemahnya:
Dan apabila dikatakan kepada mereka: “Ikutilah apa yang diturunkan Allah”. mereka menjawab: “(Tidak), 
tapi kami (hanya) mengikuti apa yang kami dapati bapak-bapak kami mengerjakannya”. dan apakah mereka 
(akan mengikuti bapak-bapak mereka) walaupun syaitan itu menyeru mereka ke dalam siksa api yang 
menyala-nyala (neraka)?
َنوُدَتْهُم ِْمِهرَاثاَء ََع اَّنوَإِ ٍة َّم
ُ
أ ََع َانَءَاباَء َانْدََجو اَِّنإ اُولَاق َْلب
Terjemahnya:
Bahkan mereka berkata: “Sesungguhnya kami mendapati bapak-bapak kami menganut suatu agama, dan 
Sesungguhnya kami orang-orang yang mendapat petunjuk dengan (mengikuti) jejak mereka”.
c). Menyembah thagūt antara lain: [Q.S. al-Nisā’ (4): 76]:
 َءاَِلْو
َ
أ اُوِلتاَقَف ِتوُغا َّطلا ِلِيبَس ِف َنُوِلتاَقُي اوُرَفَك َنيِ َّلاَو ِ َّلا ِلِيبَس ِف َنُوِلتاَقُي اوُنَماَء َنيِ َّلا
اًفيِعَض َنَك ِناَْطي َّشلا َْديَك َِّنإ ِناَْطي َّشلا
Terjemahnya:
Orang-orang yang beriman berperang di jalan Allah, dan orang-orang yang kafir berperang di jalan thaghut, 
sebab itu perangilah kawan-kawan syaitan itu, Karena Sesungguhnya tipu daya syaitan itu adalah lemah.
Ayat-ayat di atas seluruhnya menunjukkan pembangkangan kepada Allah dan anti kepada 
pengakuan keesaan Allah swt. Misalnya pada Q.S. Luqman (31):21 yang menunjukkan bahwa orang-orang 
yang enggan bertauhid dengan Allah tidak rasional. Hal tersebut dilihat dengan argumentasi mereka 
yang hanya ikut-ikutan dengan nenek moyangnya.15 Selain itu, umat yang demikian tidak memiliki 
pemikiran yang maju, karena terlalu cepat puas dengan argumentasi yang sama sekali tidak kuat.
Pada Q.S. al-Nisā’ (4): 76, meskipun diturunkan berkenaan dengan perang Uhud, tetapi menurut 
al-Qurthubi, ayat itu juga menjadi penting bagi kita sekarang ini karena Thagūt dalam kesempatan 
lain sering disamakan oleh Allah dengan ‘Setan’. Justru inilah yang patut manusia berhati-hati karena 
bertumpu pada Setan adalah sangat lemah.16
2. Bentuk Peribadatan Orang Islam
a) Menyembah Allah. Antara lain: [Q.S. al-Zumar (39): 2, Q.S. al-Anbiyaā’ (21): 25, Q.S. al-‘Ankabūt (29): 
56]:
َنيِّلدا َُل اًِصْلُم َ َّلا ِدُبْعاَف ِّقَْلِاب َباَتِْكلا َْكَِلإ َاْلنَْزن
َ
أ اَِّنإ
Terjemahnya:
Sesunguhnya kami menurunkan kepadamu Kitab (Al Quran) dengan (membawa) kebenaran. Maka 
sembahlah Allah dengan memurnikan ketaatan kepada-Nya.
ِنوُدُبْعاَف َان
َ
أ َِّلإ ََِلإ َل ُهَّن
َ
أ ِْهَِلإ ِحُون َِّلإ ٍلوَُسر ْنِم َِكْلبَق ْنِم اَْنلَْسر
َ
أ اَمَو
15 Ibnu Katsīr, op. cit., juz III, h.423.
16 Al-Qurthubi, op. cit., juz VI, h. 122.
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Terjemahnya:
Dan kami tidak mengutus seorang rasulpun sebelum kamu melainkan kami wahyukan kepadanya: 
“Bahwasanya tidak ada Tuhan (yang hak) melainkan aku, Maka sembahlah olehmu sekalian akan aku”.
ِنوُدُبْعاَف َياَِّيإَف ٌةَعِساَو ِْضر
َ
أ َِّنإ اوُنَماَء َنيِ َّلا َيِداَبِعَاي
Terjemahnya:
Hai hamba-hamba-Ku yang beriman, Sesungguhnya bumi-Ku luas, Maka sembahlah Aku saja.
b). Menyembah dengan Mendirikan Shalat, antara lain: [Q.S. Fussilat (41): 37, Q.S. Thāha (20): 14, Q.S. 
al-Hajj (22): 77]:
 يِ َّلا ِ َِّل اوُدُجْساَو ِرَمَْقِلل َلَو ِسْم َّشِلل اوُدُجَْست َل ُرَمَْقلاَو ُسْم َّشلاَو ُراَهَّلناَو ُْلي
َّللا ِِهتَاياَء ْنِمَو
َنوُدُبْعَت ُهاَِّيإ ْمُْتنُك ِْنإ َّنُهَقَلَخ
Terjehamhnya:
Sesungguhnya orang-orang yang mengingkari Al Quran ketika Al Quran itu datang kepada mereka, (mereka 
itu pasti akan celaka), dan Sesungguhnya Al Quran itu adalah Kitab yang mulia.
يِرْكِِل َةَل َّصلا ِِمق
َ
أَو ِنْدُبْعاَف َان
َ
أ َِّلإ ََِلإ َل ُ َّلا َان
َ
أ ِنَِّنإ
Terjemahnya:
Sesungguhnya Aku Ini adalah Allah, tidak ada Tuhan (yang hak) selain aku, Maka sembahlah Aku dan 
Dirikanlah shalat untuk mengingat Aku.
َنوُِحلْفُت ْمُكَّلَعَل َْيرَْلا اُولَعْفاَو ْمُكَّبَر اوُدُبْعاَو اوُدُجْساَو اوُعَكْرا اوُنَماَء َنيِ َّلا اَه ُّي
َ
أَاي
Terjemahnya:
Hai orang-orang yang beriman, ruku’lah kamu, sujudlah kamu, sembahlah Tuhanmu dan perbuatlah 
kebajikan, supaya kamu mendapat kemenangan.
Terdapat pesan yang sangat penting direnungkan berkenaan dengan Q.S. al-‘Ankabūt (29): 56. Ayat 
ini turun berkenaan dengan keinginan keras orang-orang Mekkah untuk berhijrah karena menganggap di 
sana lebih terbatas menjalankan ibadah kepada Allah di bandingkan di Madinah. Maka Allah berfirman: 
“sesungguhnya bumiku luas maka beribadahlah hanya kepadaKu”.17 Ayat ini berpesan bahwa di mana 
saja kita dapat memaksimalkan ibadah kepada Allah bukan hanya di tempat tertentu seperti di mesjid. 
Di manapun seorang mukmin berada, di kantor, tempat berbisnis, di laut, di udara semua adalah tempat 
untuk beribadah kepada Allah.
Salah satu ayat Alqur’an (QS. Taha (20): 14) seperti di atas, dijadikan landasan oleh Sayyid Qutb ketika 
mengomentari bentuk ibadah yang harus dilakukan oleh seorang muslim. Sebelum membicarakan 
shalat sebagai salah satu bentuk ibadah, Qutb menegaskan penggalan ayat sebelumnya ( ُه َّللا ا َن
َ
أ يِن
َّ
نِإ 
يِن
ْ
دُبْعا
َ
ف ا
َ
ن
َ
أ 
َّ
لاِإ 
َ
ه
َ
لِإ َلا). Menurutnya, ayat ini sekali lagi mengingatkan kepada kita bahwa makna ibadah 
tidak hanya berarti shalat. Itulah sebabnya ketika Allah meyakinkan Nabi Musa as. dengan ayat di atas, 
17 Ibid, juz XIV, h. 98.
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Allah menegaskan bahwa pengesaan Allah adalah letak kekuatan ibadah. Penyebutan secara khusus 
shalat (يِر ْكِذِل َة
َ
لا َّصلا ِمِق
َ
أَو), tidak lebih karena shalat adalah bentuk ibadah yang paling sempurna dan 
merupakan media yang paling sempurna untuk mengingat Allah. Sebabnya adalah karena shalat 
mengandung tujuan yang khusus untuk mengingat Allah yang tidak dapat diintervensi oleh ingatan 
lain, tidak dapat merancukan jiwa dari tujuan itu dan hanya dengan shalat hubungan dengan Allah 
terakumulasi pada saat melaksanakan shalat.18
Mengenai hal ini, Sayyid Qutb mengemukakan:
 ِمِق
َ
أَو(  ةلاصلاب  اهنم  ركلذاب  صيخ  هنكلو  ,ةايلحا  طاشن  كل  ف  لله  ديحولتا  لمشت  ةدابعلاو  ...
 ,ركلذا  لئاسو نم ةلبسو لمكأو ,ةدابعلا  روص نم ةروص لمكأ  ةلاصلا  نل )يِر
ْ
ك ِِلذ  َة
َ
لا َّصلا
 ضرغلا اذله سفلنا اهيف أيهتتو ,ىرخلا تاسبلالما كل نم درجتتو ,ةباغلا هذله ضحمتت اهنل
19.للهاب لاصتلإل عمجتتو ,هدحو
Dari interpretasi Qutb ini, dapat dapat dipahami bahwa eksistensi ibadah adalah kegiatan 
penghambaan, yang menunjukkan pengesaan Allah, pengakuan atas kerajaan Allah yang mengatur 
segala sesuatu yang ada di jagat ini sebagai ketundukan segala makhluk.
C. Urgensi Ibadah dalam Kehidupan Sosial
Terkait urgensi ibadah dalam kehidupan sosial dapat dilihat dalam tiga ayat beriukut, yakni: 
memberi rezki dan kedamaian [Q.S. Quraisy (106): 3-4, Q.S. al-Nahl (16): 73:
ٍْفوَخ ْنِم ْمُهَنَماَءَو ٍعوُج ْنِم ْمُهَمَعْط
َ
أ يِ َّلا ٣ ِْتيَْلا اَذَه َّبَر اوُدُبْعَْيلَف 
Terjemahnya:
(3) Maka hendaklah mereka menyembah Tuhan Pemilik rumah Ini (Ka’bah); (4) Yang Telah memberi 
makanan kepada mereka untuk menghilangkan lapar.
Adapun yang menjelaskan tentang mengamankan mereka dari ketakutan, adalah:
َنوُعيِطَتَْسي َلَو اًْئيَش ِْضر
َ
ْلاَو ِتاَوَم َّسلا َنِم اًْقِزر ْمَُهل ُِكلْمَي َل اَم ِ َّلا ِنوُد ْنِم َنوُدُبْعَيَو
Terjemahnya:
Dan mereka menyembah selain Allah, sesuatu yang tidak dapat memberikan rezki kepada mereka sedikitpun 
dari langit dan bumi, dan tidak berkuasa (sedikit juapun).
Selain ayat di atas, ayat lain yang juga dapat memberi keyakinan kepada Manusia, antara lain [Q.S. 
al-Hijr (15): 99]:
ُينِقَْلا َكَِيت
ْ
َأي َّتَح َكَّبَر ْدُبْعاَو
18 Ibid, juz XVI, h. 2331.
19 Ibid.
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Terjemahnya:
Dan sembahlah Tuhanmu sampai datang kepadamu yang diyakini (ajal).
Pada Q.S. al-Nahl (16): 73 Allah mengisyaratkan bahwa salah satu tujuan beribadah untuk 
memperoleh rezki dan kedamaian. Kesalahan besar yang pernah dilakukan oleh kaum musyrik karena 
mereka menyembah tuhan yang tidak dapat mendatangkan rezki. Rezki yang tidak mampu didatangkan 
tuhan merka adalah yang datan dari dua sumber ekonomi yaitu langit dan bumi. Menurut al-Qurthubi 
kata al-samāwāt dalam ayat ini bermakna al-mathar (hujan), sementara al-ardh bermakna al-nabāt 
(tumbuh-tumbuhan).20 Keduanya merupakan sumber kehidupan, terutama yang berkenaan dengan 
sumber-sumber ekonomi.
Ayat QS. al-Hijr (15): 99 di atas menunjukkan tiga aktivitas penting yang harus dilakukan untuk 
mencapai tujuan ibadah (keyakinan sejati) yaitu menyucikan Allah (al-tasbih), kepatuhan kepada Allah 
(al-sujud) dan pengabdian kepada Allah (al-‘ibadah).
Meskipun masih banyak ayat Al-Qur’an yang menerangkan bagaimana pentingnya ibadah bagi 
umat manusia, akan tetapi ayat di atas adalah salah satu ayat yang terpenting menerangkan mengapa 
kita mesti beribadah kepada Allah SWT.
Dalam mengomentari ayat ini, Sayyid Qutb sangat dipengaruhi oleh konteks sosio kultural 
yang berlembang saat itu. Qutb memberikan predikat “jahiliyah” pada masyarakat Mesir yang, 
menurutnya, perlu segera dibangunkan dari keterbelakangan dan keterpurukan. Salah satu yang harus 
dikumandangkan kepada mereka adalah makna tujuan sebenarnya ibadah. Mengapa mereka saling 
membunuh demi kepentingan politis, saling memfitnah, saling mempengaruhi untuk suatu tujuan 
yang jahat, karena mereka tidak tahu (jahil) tujuan ibadah yang sesungguhnya.
Menurut Qutb, orang-orang yang selalu mempersempit dada kita terhadap mengerti tujuan ibadah 
adalah perilaku orang-orang kafir21. Oleh karena itu, Allah memperingatkan pada satu ayat sebelumnya:
َنُولوُقَي اَِمب َكُرْدَص ُقيَِضي َكَّن
َ
أ ُمَلْعَن ْدَقَلَو
Terjemahnya:
Dan Kami sungguh-sungguh mengetahui, bahwa dadamu menjadi sempit disebabkan apa yang mereka 
ucapkan.
Namun, karena ucapan-ucapan mereka (kafir) selalu merancukan tujuan-tujuan ta’abbidiyah umat 
Islam, maka untuk menampakkan aqidah Islam, syiar Islam (ibadah) harus dinampakkan secara terang-
terangan (jahr) agar kekuatannya, tujuan-tujuannya nampak pula dengan jelas.22
D. Kualitas Ibadah
Banyak muslim yang banyak beribadah tetapi belum tentu diterima di sisi Allah swt. Penolakan 
tersebut karena kualitas ibadah tidak diperhatikan. Kualitas ibadah menurut konsep Al-Qur’an terletak 
pada keikhlasan. Pada ayat berikut Q.S. al-Bayyinah (98): 5:
20 Al-Qurthubi, op. cit., juz X, h. 103.
21 Sayyid Qutb dalam berbagai komnetarnya pada umumnya menyamakan sebutan “kafir” dengan “jahiliyah”.
22 Ibid, juz XIV, h. 2155.
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 ُنيِد  َِكلَذَو  َةَك َّزلا  اُوتْؤُيَو  َةَل َّصلا  اوُميِقُيَو  َءاَفَنُح  َنيِّلدا  َُل  َينِِصْلُم  َ َّلا اوُدُبْعَِل  َِّلإ  اوُرِم
ُ
أ  اَمَو
ِةَِمّيَْقلا
Terjemahnya:
Padahal mereka tidak disuruh kecuali supaya menyembah Allah dengan memurnikan ketaatan kepada-Nya 
dalam (menjalankan) agama yang lurus, dan supaya mereka mendirikan shalat dan menunaikan zakat; dan 
yang demikian Itulah agama yang lurus.
Sebuah ungkapan yang dalam dari Allah swt. di mana beribadah yang ikhlas adalah dasar segalanya. 
Ikhlas yang dimaksud adalah menetapkan keesaan Allah secara murni dan menafikan segala macam 
kemusyrikan.23 Keikhlasan itu pula yang semestinya melandasai kegiatan ibadah yang disebutkan dalam 
ayat selanjutnya, mendirikan shalat, mengeluarkan zakat. Shalat di sini merupakan ibadah badaniah 
dan zakat adalah bentuk kepedulian kepada fakir miskin. Dan jika semuanya dilandasi oleh keikhlasan, 
maka itulah yang disebut al-dīn al-qayyimah,, yakni agama yang menjunjung tinggi keadilan atau 
umatnya yang memegang teguh keadilan.
Ibadah yang sangat ideal semacam itu tidaklah mudah, karena itu Allah memperingatkan lewat 
Q.S. al-Hajj (22): 11:
 ََع َبَلَقْنا ٌةَْنِتف ُْهتَباَص
َ
أ ْنوَإِ ِِهب َّن
َ
أَمْطا ٌْيرَخ َُهباَص
َ
أ ِْنإَف ٍْفرَح ََع َ َّلا ُدُبْعَي ْنَم ِساَّلنا َنِمَو
ُِينبُْملا ُنا َْسُْلا َوُه َِكلَذ َةَرِخْلاَو اَيْن ُّلدا َِسَخ ِهِهَْجو
Terjemahnya:
Dan di antara manusia ada orang yang menyembah Allah dengan berada di tepi; Maka jika ia memperoleh 
kebajikan, tetaplah ia dalam keadaan itu, dan jika ia ditimpa oleh suatu bencana, berbaliklah ia ke belakang. 
Rugilah ia di dunia dan di akhirat. yang demikian itu adalah kerugian yang nyata.
Bahwa ada di antara manusia yang menjalankan ibadah hedonistik, yakni manusia hanya beribadah 
jika mendapat keuntungan atau kesenangan. Inilah yang disebut oleh Allah dalam ayat ini dengan ‘alā 
harf. Makna ungkapan itu disebutkan oleh Qatadah dengan ‘alā syak (berdasarkan keraguan) sementara 
yang lain menyebutnya dengan ‘alā Tharaf (berada di ujung).24 Dalam sebuah hadis diterangkan latar 
belakang turunnya ayat:
 ْنَع ٍينِصَح ِب
َ
أ  ْنَع ُلِيئا َِْسإ اَنَث َّدَح ٍْيرَُكب ِب
َ
أ  ُنْب َْيَي اَنَث َّدَح ِِثراَْلا ُنْب ُمِيهاَْرِبإ  َِنث َّدَح 
 )ٍْفرَح ََع َ َّلا ُدُبْعَي ْنَم ِساَّلنا َنِمَو( َلاَق اَممْهنَع مهَّللا َِضر ٍساَّبَع ِْنبا ِنَع ٍْيرَبُج ِْنب ِديِعَس
 ْنوَإِ ٌِحلاَص ٌنيِد اَذَه َلاَق ُهُْليَخ ْتَِجُتنَو اًمَلُغ ُُهت
َ
أَرْما ِت ََلدَو ِْنإَف َةَنيِدَْملا ُمَدْقَي ُلُجَّرلا َنَك َلاَق
ٍءوُس ُنيِد اَذَه َلَاق ُهُْليَخ ْجَْتُنت َْملَو ُُهت
َ
أَرْما َِِلت َْمل
23 Quraish Shihab, op. cit., h. 674.
24 Ibnu Katsīr, op. cit., juz III, h. 200.
284  -    Prosiding Seminar Serantau Islam Kontemporer Indonesia-Malaysia “Islam Kontemporer di Indonesia dan Malaysia”
Artinya: 
‘Dari Ibnu ‘Abbās ra. berkata: di antara manusia ada yang menyembah Allah dengan ragu lanjut ia berkata: 
“seseorang datang ke Madinah jika isterinya melahirkan dan hewan peliharaannya berkembang biak, maka 
ia berkata: “ baik betul agama ini”, tetapi jika ia dapati isterinya tidak melahirkan dan hewan peliharaannya 
tidak berkembang biak, maka ia berkata: “jelek betul agama ini” 25
 Kualitas ibadah semacam ini hanya akan mendatangkan kerugian yang sangat. Dan satu-satunya 
cara untuk menghindari praktek ibadah seperti itu hanya dengan keikhlasan kemudian konsisten. 
Dalam pendekatan psiko-sosial inkonsistensi merupakan ‘penyakit sosial’ dan manusia yang inkonsisten 
disebut ‘manusia labil’.
III. PENUTUP
Dari uraian di atas, kesimpulan yang dapat ditarik adalah sebagai berikut:
1. Term-term ‘ibādah dalam Al-Qur’an didapati sangat beragam, meskipun secara garis besarnya 
dapat dilihat dalam dua bentuk, yaitu bentuk fi‘l kata kerja yang ternyata dalam kenyataannya 
seluruhnya mengindikasikan suatu aktiivitas yang dinamis. Dalam struktur kata kerja term ibadah 
menyinggung segala macam praktek-praktek peribadatan dari pra-Islam hingga Islam, dari praktek 
ibadah ala paganisme (musyrik) hingga praktek ibadah monisme (mukmin). 
2. Dalam tinjauan Sosio-Historis, ibadah sepanjang sejarah merupakan salah satu sistem dalam 
keberagamaan yang sangat berpengaruh terhadap kehidupan sosial penganutnya. Bagi kaun yang 
praktek peribadatannya mengacaukan eksistensi Tuhan dengan makhluk, maka dalam tatanan 
sosialnyapun menjadi kacau. Berbagai contoh ketika membandingkan praktek peribadatan kaum 
musyrik dengan umat mukmin sepanjang sejarah umat manusia dapat dijadikan sebagai bahan 
renungan dalam menyikapi persoalan yang dihadapi kini.
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Abstrak
Muhammad dikenal sebagai pribadi yang tidak tahu baca tulis, sebagaimana yang digambarkan dalam 
berbagai tulisan sejarah perjalanan hidupnya. Namun, fakta-fakta sosial menggambarkan bahwa kehidupan 
Muhammad sejak masa kanak-kanak telah terdidik secara mandiri dan hidup dalam kalangan kelas atas 
yang sudah mentradisikan kegiatan baca-tulis. Tulisan ini bermaksud untuk mengkaji salah satu contoh teks 
wahyu, yaitu Nabiyyil Ummi, dengan menggunakan pendekatan profetik, yang kemudian akan dihubungkan 
dengan fakta dan kontruksi sosial kehidupan Muhammad. Paradigma profetik dapat dirumuskan menjadi 
tiga aspek yaitu: Humanisasi, Liberasi dan Transendental. Paradigma profetik yang berasaskan Humanisasi, 
liberasi dan Transendental ini, kemudian diuraikan ke dalam teori menjadi: 1) Al-Qur’an sebagai Grand 
Theory, 2) Theo-antroposentrisme dan 3) Dideferensiasi. Adapun rumusan metodologi yang digunakan 
dalam pendekat ini adalah 1) Integralistik dan 2) Obyektifikasi.
Kata kunci: profetik, humanisasi, liberasi, transendental.
A. Pengantar
Muhammad sebagai seorang nabi dan rasul penutup, dibekali dengan wahyu Al-Qur’an, dalam rentang waktu 23 tahun. Sejak masa kerasulannya, telah merubah atau merevolusi jazirah Arab menjadi suatu peradaban dunia yang disegani, bahkan dalam masa kejayaanya telah 
meyebarkan Islam sebagai agama dan memimpin peradaban dunia. Muhammad tidak saja dikenal 
sebagai seorang pemimpin spiritual karena membebaskan bangsa Arab dari penyembahan banyak 
Tuhan kepada monotheisme yaitu Allah, tetapi juga sebagai seorang pemimpin atau panglima perang 
di medan juang, sekaligus pula sebagai seorang kepala negara dan kepala pemerintahan Madinatul 
Munawwarah.
Michael H. Hart ketika menyusun seratus tokoh berpengaruh di dunia, menempatkan nabi 
Muhammad di urutan pertama sebagai suatu bentuk pengakuan peran Nabi dalam membangun 
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peradaban dunia Islam1. Arnold Toynbee dalam menguraikan perjalanan sejarah umat manusia 
menjuluki Muhammad sebagai pribadi yang jenius2. Alasannya adalah jika Muhammad hanya seorang 
yang berintelegensi standar, maka niscaya Muhammad tidak akan dapat memimpin dunia memasuki 
era baru, era kejayaan peradaban manusia modern.
Namun demikian, di kalangan umatnya sendiri yaitu umat Islam, Muhammad dikenal sebagai 
pribadi yang tidak tahu baca tulis, sebagaimana yang digambarkan dalam berbagai tulisan sejarah 
perjalanan hidupnya. Diantaranya adalah ketika mula pertama menerima wahyu 3, Jibril menyuruhnya 
membaca, namun dijawab Mumhammad Ma ana’ bi qa’ri, yang diterjemahkan saya tidak tahu membaca. 
Jibril pun mengulanginya beberapa kali, namun Muhammad tetap menjawabnya dengan Ma ana’ bi 
qa’ri, sehingga Jibril melanjutkan hingga ayat yang kelima.
Al-Qur’an surat Al-A’raf ayat 157 dan 158 terdapat istilah Nabiyyil ummi4, istilah inilah yang kemudian 
dimaknai bahwa nabi adalah seorang yang tidak dapat membaca dan menulis (buta huruf). Ditambah lagi 
dengan kehidupan sosial budaya masyarakat Arab Quraisy yang jahiliyah, sehingga ketika Muhammad 
kemudian menjadi seorang yang cerdas dan pemimpin besar dunia adalah sesuatu yang dipandang 
terjadi secara ajaib yang melibatkan kekuatan Supra-Natural.
Akan tetapi, fakta-fakta sosial menggambarkan bahwa kehidupan Muhammad sejak masa kanak-
kanak terdidik secara mandiri, hidup dalam kalangan kelas atas pada sosok Abdul Muthalib, kakeknya, 
sebagai penguasa Baitullah (Kota Mekkah) yang sudah mentradisikan kegiatan baca-tulis. Ketika 
berumur 12 tahun sudah diperkenankan bersama pamannya, Abu Thalib, berniaga hingga ke negeri 
Syam5. Kemudian setelah menginjak dewasa, Muhammad bekerja pada seorang konglomerat Arab 
bernama Khadijah untuk melanjutkan perniagaan ekspor-impornya. Fakta-fakta inilah yang ingin dilihat 
dalam perspektif profetik, apakah Muhammad menjelang turunnya wahyu masih sebagai pribadi yang 
belum dapat membaca dan menulis?
Berikut ini penulis akan menggunakan pendekatan profetik untuk mengkaji salah satu contoh teks 
wahyu yaitu Nabiyyil Ummi yang dihubungkan dengan fakta dan kontruksi sosialnya.
B. Paradigma Profetik
Paradigma diartikan oleh George Ritzer sebagai gambaran fundamental mengenai subyek ilmu 
pengetahuan. Ritzer memberikan batasan mengenai hal-hal yang harus dikaji, pertanyaan yang harus 
diajukan, bagaimana harus dijawab dan aturan-aturan yang diikuti dalam memahami jawaban yang 
diperoleh. Paradigma ialah unit konsensus yang amat luas dalam ilmu pengetahuan dan dipakai untuk 
melakukan pemilahan masyarakat ilmu pengetahun yang satu dengan masyarakat ilmu pengetahuan 
yang lain6. 
1 Michael H. Hart. The 100, a Rangking of the Most Influential Persons in History. Terjem. Oleh Mahbub Djunaidi. Seratus Tokoh yang Paling 
Berpengaruh dalam Sejarah Dunia. Jakarta. Dunia Pustaka Jaya. 1984
2 Arnold Toynbee. Mankind and Mother Earth: A Narative History of the World. Terjem. Oleh Agung Prihantoro dkk. Sejarah Umat Manusia: 
Uraian Analisis, Kronologis, Naratif, dan Komparatif. Jakata: Pustaka Pelajar. 2007
3 Al-Qur’an Surat Al-alaq ayat 1 sampai 5
4 Dalam terjemahannya tetap pada istilah aslinya Nabiyyil ummi. Departemen Agama RI. Al-Qur’an dan Tejemhanya. Semarang. Toha Putra, 
1996, h. 135
5 Pada zaman tersebut Syam adalah negeri tetangga yang memilki otoritas tersendiri sebagai sebuah negeri yang mandiri, sehingga 
perniagaan Muhammad dan pamannya adalah perniag aan antar Negara atau kegiatan eksport-import.
6 Zainuddin Malilki. Narasi Agung: Tiga Teori Sosial Hegemonik. (Surabaya, Lembaga Pengkajian Agamam dan Masyarakat (LPAM), 2013)
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Jadi paradigma adalah suatu perspektif dalam memahami fakta-fakta sosial yang terdapat dalam 
kehidupan masyarakat yang dikembangkan melalui penelitian, diskusi, publikasi dan sebagainya, agar 
paradigma itu diterima sebagai suatu alternatif pemecahan masalah yang mencakup teori maupun 
metodologi. Paradigma pula yang menunjukkan kepada kita di posisi mana kita berdiri dalam suatu 
perspektif ilmu pengetahuan. Terkadang paradigma yang dianut bukan terletak pada benar salahnya 
(relativisme), melainkan pada kekuatan dukungan terhadap paradigma tersebut (bahkan dengan 
kekuatan dan kekuasaan). Paradigma profetik sebagai upaya peningkatan dari Islamisasi pengetahuan 
kepada pengilmuan Islam, yaitu gerakan dari teks menuju konteks.7
Kata profetik merupakan sebuah istilah yang dalam bahasa Indonesia diterjemahkan dengan 
kenabian. Profetik yang dimaksud adalah merujuk pada tradisi kehidupan sosial-budaya yang 
dipraktekkan oleh para nabi dan rasul serta pengikutnya, sehingga menjadi fakta empiris sebagai 
hasil interpretasi terhadap wahyu Tuhan yang diterimanya. Ilmu-Ilmu profetik dibutuhkan tidak saja 
untuk menjelaskan dan mengubah fenomena sosial, tetapi juga memberi petunjuk ke arah mana 
transformasi itu dilakukan, untuk apa dan oleh siapa. Jadi, paradigma profetik dalam kajian sosial 
berusaha melakukan perubahan berdasarkan cita-cita etik dan profetik tertentu8 .
Gagasan profetik bermula dari pemikiran Naquib Al-Attas dan Ismail Faruqi mengenai anjuran 
kepada umat Islam untuk merumuskan teori ilmu pengetahuan yang bersumber dari al-Qur’an lewat 
gagasan Islamisasi ilmu, yang kemudian dikembangkan oleh Koentowijiyo sebagai hasil ijtihad sosial 
dari al-Qur’an, merujuk pada surat al-Imran ayat 110:
Kuntum khaira ummatin ukhrijat linna’si ta’muru’na bil ma’ru’fi watan hawna anil munkari watu’minu’na billahi
Artinya: “Kalian adalah umat terbaik yang dilahirkan untuk manusia, menyuruh kepada yang ma’ruf 
(kebajikan) dan mencegah kepada yang munkar dan beriman kepada Allah9.
Ayat ini kemudian dibagi ke dalam lima bagian 1) Umat terbaik, 2) Kesadaran sejarah, 3) Humanisasi, 
4) Liberasi dan 5) Transendental.10
1. Umat terbaik merupakan terjemahan dari Khaira ummatin. Maksudnya Bahwa umat Islam oleh 
Tuhan melalui wahyunya diberikan kesempatan sebagai umat penutup yang datang di tengah 
konflik yang tajam antara dua kekuatan imperium abad ke tujuh Masehi yaitu Persia Baru dan 
Romawi Timur. Perseteruan dua kutub kekuasaan ini juga diramaikan oleh pertentangan antara 
kaum Yahudi dan Nashara, sehingga pilihan khaira ummatin adalah umat yang diharapkan mampu 
mengemban misi menjadi juru damai bagi semua pihak, sebagaimana tujuan kehadirannya sebagai 
khalifatul fil ardi dan rahmatan lilalamin11.
2. Kesadaran sejarah. Al-Qur’an sebagai wahyu berisi nilai dan kisah yang dipentaskan oleh umat 
manusia sejak Nabi Adam hingga Muhammad. Kisah-kisah itu memuat lakon-lakon sejarah yang 
terpolarisasi menjadi manusia pementas kebajikan yang diwakili oleh para nabi dan yang mengikuti 
ajaran para Nabi, mereka kita temukan seperti Habil, Thalut, Maryam, Bilal. Mereka adalah simbol 
7 Lihat Kuntowijoyo: Islam sebagai Ilmu: Epistemologi, Metodologi, dan Etika, hal 1.
8 Kuntowijoyo. Paradigma Islam: Interpterasi Untuk Aksi. Bandung. Mizan. 2008, hal. 482-483.
9 Departemen Agama. Al-Qur’an Al-Karim dan Terjemahnya. Jakarta. Toha Putra. 1996, hal. 50.
10 Kuntowijoyo. Muslim Tanpa Mesjid: Esai-Esai Agama, Budaya dan Politik dalam Bingkai Strukturalisme Transendental, hal. 365-375.
11 Lihat Qur’an surat al-Baqarah ayat 30 tentang tujuan penciptaan manusia di muka bumi Dalam konsep sekarang arti umat pertengahan 
untuk lebih mendekati maknanya kita terjemahkan Moderat yaitu selalu memberikan solusi ditengah pertentangan dua kutub baik 
dalam bidang pemikiran maupun dalam wujud aksi.
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kaum tertindas sebagai pejuang pembebasan, berhadapan dengan aktor yang diwakili oleh Fir’aun, 
Jalut, Qarun, dll. sebagai simbol kediktatoran, feodalisme, kapitalisme, dan new liberalisme. Kedua 
simbol ini mesti ditemukan relevansinya dalam kehidupan masa kini, agar menjadi I’tibar (pelajaran) 
dalam kesadaran kehidupan manusia.
3. Humanisasi. Secara sederhana diartikan memanusiakan manusia. Tidak berlebihan rasanya kalau 
dikatakan bahwa pembangunan dewasa ini justru semakin menjauhkan manusia dari nilai-nilai 
jati dirinya sebagai manusia, dalam bidang pendidikan para pelajar terlibat dalam tawuran, di 
beberapa kampus mahasiswa berkonflik dan berujung pada pembakaran gedung kampus. Ilmu 
pengetahuan yang dikembangkan justru cenderung mempertahankan legitimasi struktur sosial 
yang telah ada dan mengabaikan, bahkan mengisolasi sebagian rakyat menjauh dari sumber daya 
alam, sehingga sampai kini kita masih diterpa isu kelaparan, masyarakat pinggiran yang ditolak 
berobat di rumah sakit karena tidak memiliki biaya yang cukup. Seolah-olah nilai manusia diukur 
dan dihargai seharga benda-benda material.
4. Liberasi. Kuntowijoyo mengartikan kata ini sebagai pembebasan manusia dari ketergantungan 
terhadap kebendaan. Manusia sebagai wakil Tuhan di muka bumi yang diamanahkan untuk 
mengelola alam ini justru terbelenggu dan diperbudak oleh hal-hal yang bersifat kebendaan. Kasus 
korupsi merupakan contoh betapa manusia tidak berdaya melawan kekuatan hawa nafsunya. Relasi 
sosial masyarakat kini dibangun atas dasar pangkat dan kedudukan. Ukurannya adalah merek mobil 
yang dipakai karena melambangkan identitas kekayaannya, tidak peduli setiap bulan terkadang 
berjibaku dengan waktu untuk sekedar mengumpulkan cicilan kredit, ibarat kata pepatah gali 
lubang tutup lubang. Kaum remaja dan kebanyakan sibuk dengan internet, facebook, utak atik hp, 
dll12.
5. Transendental. Kebertuhanan pada Sang Pencipta. Kehidupan yang dijalani manusia, di dalamnya 
senantiasa terdapat kekuatan di luar dirinya yang menentukan segalanya, sehingga manusia mesti 
memahami bahwa semua peristiwa mulai dari yang terkecil (hadir dalam suatu pertemuan) hingga 
yang terdahsyat (gempa di Nepal yang sudah menelan + 6.000 jiwa) tidak terlepas dari kuasa-NYA13.
Berdasarkan kelima aspek tersebut, kemudian paradigma profetik dirumuskan menjadi tiga aspek 
yaitu: Humanisasi, Liberasi dan Transendental.
a. Teori Profetik
Paradigma profetik yang berasaskan Humanisasi, liberasi dan Transendental, kemudian diuraikan ke 
dalam teori menjadi: 1) Al-Qur’an sebagai Grand Theory, 2) Theo-antroposentrisme dan 3) Dideferensiasi. 14
1) Grand Theory. Perkembangan ilmu pengetahuan dewasa ini mengabaikan peran wahyu dalam 
perumusan teori ilmu pengetahuan. Sebagaimana argumentasi Comte tentang evolusi pemikiran 
manusia, yaitu tahap teologis (mitos), metafisik dan terakhir posivistik. Paradigma positivistik 
menjadikan realitas empiris sebagai sumber ilmu pengetahuan. Oleh karena itu, ajaran agama, 
12 Tidak heran observasi terhadap mesjid-mesjid di Kota Makassar dan Gowa menunjukkan bahwa Organisasai Remaja mesjid tidak akif.
13 Lihat Surat Lukman ayat 16. Ya Bunaiyya! Innaha intaku miskala habbatin minhardalin fatakun fissahratin aw fissamawati wal ardi ya’ti 
bihAllahi…(semua ruang langit dan bumi yang terkecil hinggga yang besar adalah eksistensi Ilmunya Allah)
14 Syarifuddin Jurdi. Sosiologi Islam dan Masyarakat Modern: Teori, Fakta, dan Aksi Sosial. Jakarta, Kencana, 2010, hal. 37
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seperti halnya wahyu, dikategorikan sebatas sebagai mitos. Ilmu pengetahuan yang dimaksud 
melalui tahapan tertentu yang sifatnya sangat empiris sampai pada fase Sains15.
Realitas empiris sebagai standar nilai suatu ilmu pengetahuan menjadikan al-Qur’an diabaikan 
dalam perumusan paradigma dan teori ilmu pengetahuan. Padahal makna-makna yang bersifat mitologi 
yang dijumpai dalam kisah al-Qur’an adalah hasil terjemahan atau interpretasi manusia, bukan nilai yang 
terkandung dalam al-Qur’an itu sendiri. Sebagai contoh, kisah Adam AS dalam Qs. Al-Baqarah hendak 
dijadikan sebagai khalifah di muka bumi, tetapi ceritranya menjadi Adam dan istrinya bermesraan di 
dalam Surga16 (di akhirat) dan dihempaskan ke dunia setelah melanggar aturan Tuhan (akibat makan 
buah khuldi).
Sekarang, bagaimana sehingga al-Qur’an itu bisa bernilai ilmu pengetahuan? Tentu dibutuhkan 
keberanian dengan penuh rasa tanggung jawab untuk memberi interpretasi, agar al-Qur’an itu 
benar-benar memenuhi tujuannya, yaitu sebagai petunjuk/ilmu/pedoman dalam menghadapi dan 
memecahkan persoalan nyata dalam kehidupan ini, dan salah satu tawarannya adalah menjadikan 
al-Qur’an sebagai Grand theory melalui paradigma, teori dan metodologi profetik17.
2) Theo-antroposentrisme. Selain menjadikan Qur’an sebagai sumber referensi karena bernilai grand 
theory, paradigma profetik juga tidak mengabaikan kemampuan manusia mengembangkan 
pengetahuan dan riset yang melahirkan inovasi dalam bidang ilmu dan teknologi, sehingga 
mengakui sumber ilmu pengetahun berasal dari Tuhan dan juga dari manusia.
3) Dideferensiasi. Kalau deferensiasi bermakna pembedaan atau dikotomi antara ilmu umum dan ilmu 
agama, maka dideferensiasi menganjurkan adanya penyatuan keduanya, sehingga ilmu pengetahuan 
umum (yang dikenal selama ini) juga adalah agama, demikian pula sebaliknya. Ini pula yang 
mendasari filosofi lahirnya atau berubahnya Perguruan Tinggi IAIN menjadi Universitas Islam 
pada beberapa tempat di Indonesia.
b. Metodologi Profetik
Paradigma dan Teori profetik melahirkan konsekuensi adanya metodologi. Adapun rumusan 
metodologi yang digunakan adalah 1) Integralistik dan 2) Obyektifikasi.
1) Metodologi Integralistik. Konsekuensi logis dari dikotomi antara ilmu pengetahuan umum dan 
ilmu pengetahuan agama adalah didirikannya sekolah-sekolah umum untuk mengembangkan 
ilmu pengetahuan umum dan sekolah-sekolah agama dalam bidang pengkajian agama. Polarisasi 
pendirian sekolah ini berada pada semua level/jenjang, mulai dari pendidikan tingkat PAUD sampai 
15 Tahapan ilmu menurut teori Barat adalah Exprient (pengalaman), Experiment (penelitian), Knowled (pengetahuan) dan Science (ilmu). 
Lihat Harsoyo. Pengantar Antroplogi. Bandung. Abardin. 1971, hal. 16-17.
16 Surga berasal dari bahasa Sangskerta, yaitu suargaloka dalam tradisi Hindu Budha merupakan alam tempat hunian para ruh dan Dewa. 
Sedangkan istilah Qur’an dinamakan Jannah yang artinya kamusnya adalah Taman/kebun. Lihat Al-Munawwir. Kamus Arab-Indonesia.
Yogyakarta. Pesantern Al-Munwwir, 1984, hal. 233. Al-Qur’an menggunakan Jannah sebagai bahasa perumpamaan bagi orang mukmin 
yang suka menafkahkan harta di jalan Allah. Jannah menurut saya lebih kepada situasi dan kondisi ketika manusia hidup damai dan 
bahagia penuh sandang dan pangan di dunia ini dan akan berkelanjutan di akhirat kelak dan bukan pada waktu dan tempat. Baiti Jannati 
(Hadis) artinya Rumah Tanggaku adalah Jannah (surga) ku. Nabi merujuk pada rumah tangganya yang mawaddah warahmah.
17 Syarifuddin Jurdi. Sosiologi Islam dan Masyrakat Modern, hal. 38.
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perguruan tinggi (S1, S2 dan S3). Metodologi profetik menawarkan proses Islamisasi ilmu ke arah 
sainstifikasi Islam untuk menjadikan wahyu sebagai sumber teori.18 
Misalkan dalam pemahaman bahwa usaha memenuhi kebutuhan hidup manusia, sebagaimana 
yang dikaji dalam bidang ilmu ekonomi, adalah hal-hal yang bersifat umum. Padahal al-Qur’an Surat 
al-Jum’ah ayat 10 menyerukan jika sudah melaksanakan sholat maka bertebaranlah kalian di muka 
bumi untuk mencari rezeki. Demikian halnya al-Qur’an Surat al-Baqarah ayat 60 memerintahkan 
manusia untuk makan dan minum19. Jadi, gerakan pewahyuan ilmu dan pengilmuan wahyu adalah 
menjadikan wahyu sebagai sumber rujukan utama20, karena al-Qur’an secara universal telah 
meletakkan Garis-Garis Besar Haluan Hidup umat manusia. Persoalannya, apakah manusia mau 
atau tidak menjadikan al-Quran sebagai way of life atau pedoman hidup dengan segala konsekuensi 
kebaikan dan keburukan hidup yang dihadapi?
2) Metodologi Obyetifikasi. Obyektivikasi dimaknai sebagai tindakan menjalankan perintah wahyu 
karena perintah itu memiliki nilai filosofis tertentu bagi setiap pribadi muslim, sekaligus berguna 
bagi semua orang termasuk kalangan non muslim.21 Misalkan perintah mengeluarkan zakat, infak 
dan sedekah adalah dalam rangka menyucikan harta bagi pemiliknya, karena setiap harta yang 
diperoleh terdapat 2,5% menjadi hak Allah untuk diberikan kepada orang lain, bukan diberikan 
atas dasar rasa belas kasih. Apabila harta itu dipergunakan untuk membiayai fasilitas umum seperti 
jalan, jembatan, sekolah, dll., maka bukan hanya kaum muslimin yang menikmati fasilitas tersebut, 
melainkan juga dinikmati oleh kalangan non muslim. Disinilah nilai obyektifnya sebagai rahmatan 
lilalamin.
C. Nabiyyil Ummi 
Persoalan pokok dalam contoh interpretasi berdasarkan pendekatan profetik adalah istilah 
Nabiyyil Ummi yang terdapat pada QS. 7: 157 dan 158. Pada ayat 157 dalam kalimat keseluruhanya, 
Allah menceritakan misi kenabian yaitu mengajak kebajikan dan larangan yang munkar justru 
mendapat sambutan dan banyak diikuti oleh hamba-Nya. Kemudian, pada ayat 158, Allah menegaskan 
kemahakuasaan-Nya dengan menyatakan bahwa hanya diri-Nya yang patut disembah dengan menafikan 
illah-illah selain-Nya.
 Departemen Agama dalam Al-Qur’an dan terjemahnya, kata Nabiyyil Ummi diterjemahkan 
sama dengan istilah aslinya, Nabiyyil Ummi22. Demikian halnya dengan buku Tafsir Ibnu Katsir yang 
menerjemahkan Nabiyyal Ummi dengan Nabi yang ummi23. Quraish Shihab dalam penjelasannya tentang 
18 Saya lebih setuju kalau istilah Islamisasi atau Islam diganti dengan wahyunisasi karena Islam bukanlah nama suatu ilmu melainkan 
lebih pada sebuah tatanan, sehingga menjadi wahyunisasi ilmu dan sainstifikasi wahyu. Islamisasi lebih cenderung kepada faham 
mencocokkan temuan iilmu pengetahuan. Misalnya pendapat Copernicus abad ke 12 bahwa matahari adalah pusat peredaran planet-planet 
yang sebelumya pada abad ke 7 al-Qur’an telah menyebutkannya dalam surat Yasin “Assamsyu Tajri Limustakarrilaha……”. Sedangkan 
Sainstifikasi ingin menunjukkan dan menjadikan bahwa al-Qur’an adalah Ilmu pengetahuan. lihat QS. Arrahman ayat 1-10.
19 Dalam kaidah Ilmu Fikhi setiap perintah adalah wajib dan setiap larangan adalah haram. Makan dan minum adalah perintah maka 
mencari rezki (ekonomi) adalah perintah agama berarti ilmu ekonomi adalah juga ilmu agama.
20 Qs. Al-Alaq. Ayat 8. Inna ila rabbikar Ruj’a artinya semua permasalahan hidup mesti dikembalikan pada referensinya (Qur’an) yang 
memiliki petunjuk pemecahanya, hubungkan dengan Qs. Thaa ayat 2. Kami tunukan Qur’an supaya kalian tidak susah. Qs. Al-Isra ayat 
82. Kami turunkan Qur’an sebagai obat penyembuh (penyakit sosial kemasyarakatan).
21 Syarifuddin Jurdi. Ilmu Politik Profetik, hal. 184.
22 Al-Qur’an dan Terjemahnya, Departemen Agama RI. Yayasan Penyelenggara Penerjemah/Penafsir al-Qur’an, 1971, hal. 246-247 
23 Tafsir Ibnu Katsir. Tejem. oleh Salim Bahreisy & Said Bahreisy. Jilid3 Kuala Limpur Victory Agencie, 2006. Hal. 484 & 488
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ayat ini, menjelaskan bahwa kata ummi terambil dari kata ummu (ibu), dalam arti orang yang tidak 
pandai membaca dan menulis. Kata ummu/ibu seolah-olah dianggap bahwa orang yang baru terlahir 
dari seorang ibu belum dapat membaca dan menulis, atau kata ummi terambil dari kata ummah, ketika 
turunnya al-Qur’an, masyarakat Arab belum pandai membaca dan menulis24. Kamus Arab Indonesia 
mengartikan kata Ummi dengan Al Ummiyu, yang diartikan tidak dapat membaca dan menulis, Al jahlu 
yang artinya bodoh. Tapi kata Ummu tersebut dapat pula diartikan ibu atau Ashlus Sa’in, yang artinya 
asal, pangkal, sumber atau induk25.
Interpretasi istilah Nabiyyil Ummi dengan tidak tahu membaca/bodoh berkaitan dengan peristiwa 
turunya wahyu sekaligus pertanda kerasulan Muhammad pada Surah al Alaq ayat 1-5. Ketika Jibril 
memperlihatkan tulisan Iqra, nabi menjawabnya Maa anaa biqaari. Secara bentuk kata Maa bisa berarti 
tidak, bukan, atau apa, sehingga kata ma anaa biqa’ri dapat diterjemahkan saya tidak bisa/boleh/dapat 
membaca. Dapat pula diterjemahkan apa yang dibaca, karena tulisan yang ditampilkan hanya dalam 
bentuk satu kata. Setelah mengulaginya hingga tiga kali, nabi tetap dengan jawaban yang sama, apa 
yang saya baca, kemudian Jibril melanjutkan hingga ayat ke lima26.
D. Fakta Sosio-historis Muhammad
Islam adalah agama yang dibawa oleh Rasul Muhaammad. Beliau dilahirkan pada tahun 571 M, 
yang dikenal dengan nama Muhammad. Sejak beliau dalam kandungan ibunya, sudah ditinggal wafat 
oleh ayahnya, Abdullah. Terlahir dari seorang ibu bernama Aminah, beliau kemudian dititipkan untuk 
disusui oleh seorang perempuan desa bernama Halimatus Sa’diyah. Dalam tradisi bangsa Arab, golongan 
bangsawan yang terhormat akan menitipkan bayinya untuk disusui oleh pihak lain, demikian halnya 
dengan Muhammad hingga mencapai usia lima tahun. Setelah dikembalikan ke pangkuan ibunya, 
beliau diajak berziarah ke makam ayahnya, Abdullah, saat usia enam tahun. Sepulang dari ziarah, 
ibunya jatuh sakit dan wafat27. 
Sepeninggal ibunya, beliau diasuh oleh kakeknya, Abdul Muthalib, hingga berusia 12 tahun. 
Kakeknya dikenal sebagai pemuka Quraisy dan penjaga Baitullah (Masjidil Haram) yang disegani oleh 
suku-suku Arab lainnya. Sepeninggal Abdul Muthalib, Muhammad diasuh oleh pamannya, Abu Thalib. 
Bersama pamannya, beliau lalu diajak berdagang ke negeri dan kota-kota sekitarnya hingga ke Yaman. 
Dalam suatu perjalanan ke Syam (Suriah), mereka kemudian bertemu dengan seorang pendeta Yahudi 
bernama Bahira, yang menyampaikan pesan kepada Abu Thalib agar menjaga dengan baik anak tersebut, 
karena ada tanda-tanda, sebagaimana yang disebutkan dalam al-Kitab, bahwa anak tersebut kelak akan 
menjadi Nabi28. Kegiatan berdagang juga digeluti oleh Muhammad semenjak dewasa dengan bekerja 
pada seorang wanita janda kaya bernama Khadijah, yang kelak dijadikan sebagai istri.
Latar belakang sosial budaya bangsa Arab pra Islam adalah masyarakat pengembala dan pedagang 
yang suka mengembara. Tradisi mengembara membuat mereka telah beradaptasi dengan kultur di 
sepanjang daerah yang disinggahi. Dalam setahun diadakan festival tahunan di sebuah daerah Hijaz 
yaitu Ukaz, yang lebih dikenal dengan festival pasar Ukaz. Tempat ini menjadi ajang perlombaan baca 
puisi dan syair-sayair Arab. Para puitis terbaik datang untuk menunjukkan kebolehannya masing-masing. 
24 Quraishi Shihab. Tafsir Al Mishbah: Pesan, Kesan, dan Keserasian al-Qur’an. Volume 4. Jakarta. Lentera Hati, 2009, hal. 324-325
25 Ahmad Warson Munawwir, Kamus Al Munawwir Arab Indonesia. Yogyakarta, Al Munawwir. 1984. Hal. 43
26 Hilman Hadikusuma. Antropologi agama. Bandung, Citra Aditya Bakti. 1993. Hal 172
27 Hilman Hadikususma, 1993 hal. 169. 
28 Philip K. Hitti. History of The Arabs. Jakarta Serambi, 2006, halaman 140
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Para penyair biasanya datang mewakili sukunya, sehingga penyair adalah orator ulung yang memiliki 
kecakapan dan keahlian di bidang sejarah dan keilmuan29.
Philip K. Hitti dalam bukunya History of the Arabs, membagi periodisasi sejarah ke dalam tiga 
periode; yaitu periode Saba Himyar, Periode Jahiliyah dan periode Islam. Periode Jahiliyah terhitung 
sejak penciptaan Adam hingga Muhammad. Periode Jahiliyah yang diartikan masa kehidupan kegelapan 
atau barbar bukan karena orang Arab tidak bisa membaca dan menulis, akan tetapi jahiliyah adalah 
karena orang Arab belum memiliki otoritas hukum, Nabi dan Kitab suci. Karena tradisi baca tulis sudah 
lama mengakar dalam budaya orang Arab selatan, kemudian kegiatan tulis baca ini pun sudah ada di 
Arab utara termasuk di daerah Hijaz dan Nejed menjelang Nabi lahir, seperti tulisan proto-Arab dari 
Imru al-Qays di Namara (328 M), tulisan Zabad di sebelah tenggara Aleppo (512 M), Harran di al-Laja 
(568) dan Ummal-Jimal di tahun yang sama30.
Kota Hijaz menjelang kelahiran Muhammad dikelilingi oleh berbagi pengaruh secara material, 
agama maupun pengaruh intelektual, baik yang datang dari Bizantium, Suriah, Persia dan Abbassinia, 
maupun yang datang melalui kerajaan Gassan.31 Sebelum datangnya Islam, Mekkah sudah mengalami 
kemajuan di bidang ilmu pengetahuan seperti sastra, ilmu berhitung, astronomi, sejarah dan lain-lain, 
terutama di bawah kepemimpinan Abdul Muthalib, sehingga penyebutan Arab jahiliyah dengan arti 
bodoh adalah salah karena mereka sudah pintar. Istilah jahiliyah ditujukan kepada masyarakat Arab 
yang enggan menerima kebenaran wahyu32, sehingga menurut pujangga Arab Syria, Jarji Zaidan, periode 
jahiliyah terbagi kepada dua masa, yaitu:
1. Arab jahiliyah pertama (Al-Arabul Jahiliyatul Ula), yaitu zaman sebelum sejarah sampai pada abad 
ke lima Masehi.
2. Arab Jahiliyah kedua (Al-arabul Jahiliyatus tsaniyah), yaitu dari abad ke lima Masehi sampai 
datangnya Islam33.
 Memasuki usia dewasa, Muhammad mengalami suatu peristiwa peperangan yang disebut Harbul 
Fijar antara suku Quraisy dan Kinawah melawan suku Qais. Kejadian tersebut diakibatkan tidak adanya 
figur kepemimpinan yang kuat seperti kepemimpinan Abdul Muthalib yang bijaksana, dihormati 
dan disegani. Peristiwa ini menimbulkan kecemasan, sehingga para pemuka Quraisy mengadakan 
pertemuan yang terdiri atas Bani Hasyim, Bani Muthalib, Bani Asad bin Uzzaa, Bani Zuhrah bin Kilab 
dan Bani Tamin bin Murah yang kelak dikenal dengan nama “Halful Fudul”(Hilf al Fudhul), yaitu suatu 
perjanjian komitmen bersama untuk melindungi pihak-pihak yang tertindas secara tidak adil34. Semacam 
Bhinneka Tunggal Ika atau Kebangkitan Nasional dalam sejarah perjuangan kemerdekaan Indonesia. 
Peristiwa Halful Fudul menjadi pelajaran berharga bagi Muhammad, bahwa perselisihan faham 
akibat fanatisme kesukuan dan klan yang terjadi secara berlebihan akan menjadi bahaya laten dan 
sewaktu-waktu menimbulkan pertumpahan darah dengan memakan banyak korban. Muhammad 
menjadi bagian dari Bani Quraisy yang memelopori pola consensus. Hal ini menunjukkan bahwa beliau 
telah berpikir untuk membangun bangsanya dengan meminimalisasi perbedaan diantara mereka. 
29 Philip K. Hitti. History of The Arabs, hal. 119 
30 Philip K. Hitti. History of Arabs, hal. 108-109
31 Philip K. Hitti. History of Arabs, hal. 135 
32 A. Hasjmy. Sejarah Kebudayaan Islam. Jakarta. Bulan Bintang. 1979, hal 40-41
33 A. Hasjmy. Sejarah Kebudayaan Islam. 1979, hal. 41 
34 Hilman Hadikusuma. Antroplogi Agama, 1993, halaman 70
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Pada usia 25 tahun, Muhammad bekerja pada seorang pengusaha kaya Arab bernama Khadijah. 
Beliau berniaga hingga ke negeri Syam dengan kepercayaan penuh yang diberikan kepadanya karena 
beliau terkenal sebagai pribadi yang jujur. Setiap kali membawa dagangan, beliau menjelaskan tentang 
kualitas kurma yang dibawanya, termasuk harga dan biaya transportasinya. Setelah itu mempersilahkan 
para pembeli untuk membayar harga setelah ditambah modal dan biaya-biaya lainnya. Khadijah 
mengagumi kejujurannya dan meminta kesediaannya untuk menjadi suaminya. Muhammad kemudian 
bersedia memperistrikan Khadijah.
Kejujuran Muhammad yang kemudian oleh bangsanya digelari “al Amin” yang artinya yang terpercaya 
(jujur) adalah potensi yang dimilikinya sebagai modal utama mengemban amanah, memikul tanggung 
jawab dan membantu menyelesaikan persoalan yang dihadapi bangsanya. Nampak dari kepercayaan 
itu adalah ketika para pemuka kaum Quraisy memperdebatkan siapa yang layak meletakkan kembali 
batu Hajaratul Aswad, tatkala batu itu bergeser dari tempatnya karena musibah banjir yang melanda 
kota Mekkah. Para pembesar Quraisy kemudian mengusulkan seorang tokoh pemersatu yang dikenal 
jujur dan pekerja keras, yaitu Muhammad untuk meletetakkan batu itu ke tempatnya. Muhammad 
membentangkan sehelai kain lalu meminta para pemuka Quraisy itu memegang ujungnya, kemudian 
secara bersamaan meletakkan kembali hajaratul aswad di tempatnya35.
E. Penutup
Berdasarkan teks dan fakta bahwa:
1. Muhammad lahir sebagai keturunan bangsawan Arab dari golongan terhormat, pemimpin yang 
disegani (Abdul Muthalib).
2. Yatim piatu sejak menginjak masa remaja, sehingga secara kultural terlatih dan terdidik sebagai 
pribadi yang mandiri.
3. Sejak remaja sudah melakukan kegiatan niaga yang membutuhkan keakraban, tekun dan pandai 
berkomunikasi guna menjelaskan produk yang didagangkan.
4. Sudah melakukan kontak budaya dengan negeri-negeri sekitarnya melalui kegiatan dagang (ekspor-
impor).
5. Tradisi baca tulis sudah berlangsung di Arab Utara, terlebih lagi di bagian selatan, sehingga 
Muhammad hidup dalam tradisi baca tulis tersebut, yang ditandai dengan tradisi perlombaan 
tahunan berupa pidato dan baca puisi di pasar Ukaz.
6. Pada masa mudanya, Muhammad sudah memelopori perjanjian Halful Fudul untuk mempersatukan 
para kabilah Quraisy.
7. Muhammad menjadi juru damai dalam peristiwa peletakan kembali batu Hajaratul Aswad.
8. Digelari Al-Amin karena kejujuran, kecerdasan dan kemampuannya memimpin sebelum menjadi 
Nabi.
Berdasarkan fakta tersebut di atas, dapat dipahami bahwa Muhammad adalah pribadi yang memiliki 
keinginan dan cita-cita yang kuat untuk bangsanya. Bangsa Arab pra Islam pernah terpecah belah 
dalam bentuk suku dengan fanatisme berlebihan, sehingga tidak jarang terjadi pertumpahan darah. 
Namun, dengan kemampuan dan sumber daya yang terbatas, Muhammad dapat memikirkan cara yang 
35 Hilman Hadikusuma. Antroplogi Agama. 1993, Hal. 71
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terbaik untuk bangsanya. Bahkan kadang-kadang kegiatan perenungan ini dilakukan di tempat yang 
tenang, jauh dari hiruk pikuk keramaian kota Mekkah. Hingga pada suatu saat, ketika berada di Gua 
Hira, beliau didatangi oleh Malaikat Jibril yang membawa wahyu dengan membentangkan tulisan Iqra.
Dari konteks ke teks yang ditampilkan terdahulu, penulis dalam konstruksi sosial memahami 
bahwa kata yang sudah membentuk Kata Majemuk Nabiyyil Ummi dapat diterjemahkan Nabi sebagai 
induk referensi atau tempat bertanya berbagai persoalan hidup dan kehidupan, yang meliputi agama 
dan sosial budaya itu sendiri. Hal ini dikarenakan Nabi memiliki petunjuk yang bersumber dari wahyu 
berupa al-Qur’an, yang senantiasa dituntun oleh Jibril dalam interpretasi, baik secara teks, fakta sosial 
dan konstruksi sosialnya dalam bentuk pengakuan, ucapan dan perbuatan, yang lebih dikenal dengan 
nama Hadis atau Sunnah Rasul.
Ketika Nabi menjawab Maa Ana biqaari, bukan berarti nabi tidak bisa membaca, akan tetapi saya 
tidak boleh membaca, atau apa yang harus saya baca. Hal ini dikarenakan yang diperlihatkan jibril 
hanya sejenis spanduk bertuliskan Iqra. Dengan kata lain, jika Nabi membacanya maka dia tidak pantas 
menjadi rasul, karena rasul adalah orang yang dijamin ucapannya, dan hal itu tidak lain hanyalah 
wahyu yang diwahyukan oleh Tuhan kepadanya, sebagaimana Qs. 53:3-4. Kadang kala nabi disebutnya 
Al-Qur’an yang bejalan. Latar belakang kejujuran dan ciri khas kepemimpinannya menjadikan dirinya 
manusia yang pantas dipilih Tuhan menjadi rasul penutup.
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ABSTRAK
Penelitian mendeskripsikan tentang Amsal al-Qur’an berikut manfaatnya. Tujuannya, agar dapat 
memberikan view baru dalam memahami al-Quran, khususnya dalam kajian Ulumul Quran. Adapun 
metode yang digunakan dalam penelitian ini adalah kualitatif (qualitative method) yang berpedoman pada 
studi kepustakaan (study of libarary). Data-data diperoleh dari berbagai literatur yang relevan. Adapun hasil 
dari penelitian ini adalah: 1) bahwa faedah mempelajari Amsal al-Qu’an dapat mendorang manusia untuk 
melakukan ibadah secara lebih intensif karena memahami kitab suci lebih dalam; 2) dengan metode Amsal 
analogi dan hal-hal abstrak yang dideskripsikan dalam Al-Qur’an dapat dinalar secara rasional. 
Kata Kunci: Al-Qur’an, Amsal, Metode, Rasional.
I. PENDAHULUAN
A l-Qur’an adalah kitab suci yang sempurna yang mengandung semua hal yang berkaitan dengan kehidupan manusia, baik kehidupan dunia yang berupa tuntunan ibadah, pergaulan dalam keluarga dan masyarakat, cerita-cerita umat terdahulu, maupun kehidupah akhirat berupa hari 
kiamat, surga, neraka dan lainnya. 
Dalam al-Qur’an banyak terdapat ayat-ayat yang menceritakan hal-hal yang samar dan abstrak. 
Manusia tidak mampu mencernanya jika hanya mengandalkan akalnya saja. Sehingga sering kali ayat-
ayat tersebut diperumpamakan dengan hal-hal yang konkret agar manusia mampu memahaminya.
Salah satu aspek keindahan retorika al-Qur’an adalah amsal perumpamaan-perumpamaannya. Al-
Qur’an tidak hanya membicarakan kehidupan dunia yang dapat di indra, tetapi juga memuat kehidupan 
akhirat dan hakikat lainnya yang memiliki makna dan tujuan ideal yang tidak dapat di indra dan berada 
di luar pemikiran akal manusia. 
Pembicaraan yang terakhir ini dituangkan dalam bentuk kata yang indah, mempesona dan mudah 
dipahami, yang dirangkai dalam untaian perumpamaan dengan sesuatu yang telah diketahui secara 
yakin yang dinamai tamtsil (perumpamaan) itu. Oleh karena itu pada kesempatan kali ini saya akan 
mencoba membahas tentang amtsal al-Qur’an lebih dalam pada makalah saya.
Untuk memahami itu semua maka ulama’ tafsir menganggap perlu adanya ilmu yang menjelaskan 
al-Qur’an agar manusia mampu mengambil pelajaran dengan perumpamaan-perumpamaan tersebut. 
Karena itulah penulis akan menjelaskan ilmu-il tersebut, yaitu Ilmu Amtsal al-Qur’an.
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II. KERANGKA TEORI 
Pengertian Amtsal Al-Qur’an
Kata amtsal merupakan bentuk jamak dari mufrod mitslu.Kata mitslu dalam segi arti maupun 
bentuk lafazhnya itu sama dengan lafazh syibhu yaitu matsalu, mitslu dan matsiil yang sama dengan 
lafazh syabahu, syibhu dan syabiih. Kata mitslu secara etimologi mempunyai 3 arti, yaitu: pertama, Kata 
mitslu yang artinya sama dengan kata syibhu yaitu penyerupaan; kedua, sebagian ulama’ mengatakan 
bahwa lafazh mitslu adalah keadaan atau cerita yang menakjubkan. Sebagaimana yang dikatakan oleh 
orang arab yaitu:
ِن
ْ
أَْشلا ِةَْبيِجَْعلا ِة َّصِْقلاَو ِلاَْلا ََع ُْلثِْملا ُقَلْطُيَو
Arti ini banyak digunakan dalam penerapan lafazh mitslu pada al-Qur’an. Sebagaimana dalam surat 
Muhammad ayat 15:
 ُهُمْعَط  ْ َّيرَغَتَي  َْمل  ٍَب
َل  ْنِم  ٌراَهْن
َ
أَو  ٍنِساَء  ِْيرَغ  ٍءاَم  ْنِم  ٌراَهْن
َ
أ  اَهِيف  َنوُقَّتُْملا  َدُِعو  ِتَّلا  ِةَّنَْلا  ُلَثَم
 ْنِم ٌةَرِفْغَمَو ِتاَرَمَّلثا ِ
ُّك ْنِم اَهِيف ْمَُهلَو ًّفَصُم ٍلَسَع ْنِم ٌراَهْن
َ
أَو َِينِبرا َّشِلل ٍة ََّل ٍْرَخ ْنِم ٌراَهْن
َ
أَو
ْمُهَءاَعْم
َ
أ َع َّطَقَف اًميَِح ًءاَم اوُقَُسو ِراَّلنا ِف ٌِلداَخ َوُه ْنَمَك ْمِِهّبَر
Terjemahnya:
“(Apakah) perumpamaan (penghuni) surga yang dijanjikan kepada orang-orang yang bertakwa yang di 
dalamnya ada sungai-sungai dari air yang tiada berubah rasa dan baunya, sungai-sungai dari air susu yang 
tiada berubah rasanya, sungai-sungai dari khamar (arak) yang lezat rasanya bagi peminumnya dan sungai-
sungai dari madu yang disaring; dan mereka memperoleh di dalamnya segala macam buah-buahan dan 
ampunan dari Tuhan mereka, sama dengan orang yang kekal dalam neraka dan diberi minuman dengan air 
yang mendidih sehingga memotong-motong ususnya.”
Ketiga, Ada juga sebagian ulama’ yang mengatakan bahwa mitslu adalah:
ٌَةباَرَغ اَْهِيفَو ٌن
ْ
أَش اََهل َنَك اَِذإ ِة َّصِْقلا ْو
َ
أ ِةَف ِّْصلا ْو
َ
أ ِلاَْحِلل ُْلثِْملا َْيرِعُتْسا أ ْدَقَو
Yaitu keadaan, sifat atau cerita yang asing dan aneh.
Sedangkan pengertian amtsal secara terminologi ada beberapa definisi yang dikemukakan oleh para 
ulama’, yaitu:
Adapun pengertian mitslu menurut ulama’ ahli ilmu adab adalah:
.ِِهلْج
َ
ِل َْلِيق يِ َّلا ِلاَِب ِْهِيف َِكُح يِ َّلا ِلاَح ُْهِيبَْشت ِِهب ُدَصْقُي ٌِرئاَس ٌِّْكُم ٌلْوَق ِبَد
َ
ْلا ِف ُْلثِْملاَو
Maknanya:
“Mitslu dalam ilmu adab adalah ucapan yang disebutkan untuk menggambarkan ungkapan lain yang 
dimaksudkan untuk menyamakan atau mencocokkan suatu keadaan yang diceritakan dengan keadaan 
yang dituju.” 
Pasal ini merujuk pada suatu perkara yang menyebutkan tentang asal usul ceritanya. Dengan kata 
lain, amtsal dalam konteks ini mengharuskan sumber cerita yang jelas. Contohnya, pada ucapan orang 
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arab ٍماَر ِر ْي َغ ْنِم ٍة َّيِمَر َّبُر (banyak panahan dengan tanpa ada orang yang memanah). Maksudnya adalah 
banyak musibah yang terjadi karena salah langkah.Kesamaannya adalah terjadinya sesuatu dengan 
tanpa ada kesengajaan.
Pengertian mitslu menurut ulama’ ahli ilmu bayan adalah:
ُُلاَمِْعتِْسإ اَشَف َتَم ُةَِهباَشُْملا ُهُتَقَلَع ُنْوَُكت يِ َّلا ُب َّكَرُْملا ُزاَجَْملا
Yaitu majas/kiasan yang majemuk yang mana keterkaitan antara yang disamakan dengan asalnya 
adalah penyerupaan.Maka bentuk amtsal menurut definisi ini adalah bentuk isti’aarah tamtsiiliyyah, 
yakni kiasan yang menyerupakan. Seperti:
ُِعئاَدَْولا َّدَُرت ْن
َ
أ اًْمَوي َُّدب َلَو … ُِعئاَدَو ِِّلإ َنْوُلْه
َ
ْلاَو ُلاَْملا اَمَو
Artinya: Tiadalah harta dan keluarga melainkan bagaikan titipan; pada suatu hari titipan itu pasti akan 
dikembalikan. 
Dalam syair di atas, tampak jelas penyair menyerupakan harta dan keluarga dengan benda titipan 
yang dititipkan oleh seseorang kepada kita, yang sama-sama bisa diambil sewaktu-waktu oleh orang 
yang menitipkannya.
Sebagian ulama’ ada juga yang menyatakan pengertian mitslu adalah:
ًلاََج َو ًةَْعوَر ُهُبِسَْكت ٍةَي ِّسِح ٍةَرْوُص ِف َنْعَْملا ُزاَْرِبإ ُهَِّنإ
Yaitu mengungkapkan suatu makna yang abstrak dalam bentuk sesuatu yang konkret yang elok dan 
indah.Contohnya seperti ungkapan ٌرْو ُن ُم ْلِع
ْ
لا (ilmu itu seperti cahaya).Dalam hal ini adalah menyamakan 
ilmu yang bersifat abstrak dengan cahaya yang konkret, yang bisa diindera oleh penglihatan.Amtsal 
menurut definisi ini tidak disyaratkan adanya asal cerita juga tidak harus adanya majaz murakkab.
Melihat dari pengertian-pengertian mitslu di atas, maka amtsal al-Qur’an setidaknya berupa 
penyamaaan keadaan suatu hal dengan keadaan hal yang lain. Penyerupaan tersebut baik dengan 
caraisti’arah (menyamakan tanpa menggunakan adat tasybih), tasybih sharih (menyamakan yang 
jelas dengan adanya adat tasybih), ayat-ayat yang menunjukkan makna yang indah dan singkat, atau 
ayat-ayat yang digunakan untuk menyamakan dengan hal lain. Karena itulah, kesimpulan akhir dalam 
mendefinisikan amtsal al-Qur’an adalah:
ًلَْسرُم ًلْوَق ْو
َ
أ اًْهِيبَْشت َْتنَك ٌءاَوَس ِسْفَّْلنا ِف اَهُعَقَو اََهل ٍةَزِْجوُم ٍةَِعئاَر ٍةَرْوُص ِف َنْعَْملا ُزاَْرِبإ
Artinya: Yaitu menampakkan pengertian yang abstrak dalam bentuk yang indah dan singkat yang mengena 
dalam jiwa baik dalam bentuk tasybih maupun majaz mursal (ungkapan bebas).
Definisi inilah yang relevan dengan yang terdapat dalam al-Qur’an, karena mencakup semua 
macam amtsal al-Qur’an.
Macam-macam Amtsal Al-Qur’an
Secara garis besar, amtsal al-Qur’an terbagi menjadi dua.Pertama perumpamaan yang disebutkan 
secara jelas dan tegas.Imam Jalaluddin as-Suyuthi dalam al-Itqaan menyebutnya sebagai matsal zhahir 
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musharrah bih.Sedangkan yang kedua disebutkan secara tersirat (matsal kaamin).Namun apabila 
diamati secara seksama maka amtsal al-Qur’an bisa dibagi menjadi tiga macam, yaitu: Pertama, Al-
amtsal al-musharrahah, yaitu perumpamaan yang jelas yang di dalamnya terdapat lafazh matsal atau 
lafazh lain yang menunjukkan arti persamaan atau perumpamaan. Amtsal jenis ini banyak terdapat 
dalam al-Qur’an.  Seperti yang terdapat dalam surat al-Baqarah ayat 261:
 ٍةَّبَح َُةئاِم ٍةَلُْبنُس ِ
ُّك ِف َِلباَنَس َْعبَس ْتََتْبن
َ
أ ٍةَّبَح ِلَثَمَك ِ َّلا ِلِيبَس ِف ْمَُهلاَوْم
َ
أ َنوُقِْفنُي َنيِ َّلا ُلَثَم
ٌمِيلَع ٌعِساَو ُ َّلاَو ُءاََشي ْنَِمل ُفِعاَُضي ُ َّلاَو
Terjemahnya: 
“Perumpamaan (nafkah yang dikeluarkan oleh) orang-orang yang menafkahkan hartanya di jalan Allah 
adalah serupa dengan sebutir benih yang menumbuhkan tujuh bulir, pada tiap-tiap bulir: seratus biji. Allah 
melipat gandakan (ganjaran) bagi siapa yang Dia kehendaki.Dan Allah Maha Luas (kurnia-Nya) lagi Maha 
Mengetahui.”
Dalam ayat ini dijelaskan keuntungan besar bagi orang-orang yang mau berinfak dengan 
menyamakannya terhadap orang yang menanam 1 butir biji yang kelak menghasilkan 700 butir biji. 
Penyamaan pahala orang yang infak dengan hasil tanaman pada ayat ini jelas menggunakan lafazh 
matsal(ْمُه
َ
لاَوْم
َ
أ َنْو ُقِف ْنُي َنْيِذ َّلا ُل َثَم…). Dalam ayat ini yang disamakan adalah keuntungan.
Kedua, Al-amtsal al-kaaminah, yaitu perumpamaan yang tidak jelas dengan tanpa menggunakan 
lafazh matsal atau sejenisnya, akan tetapi artinya menunjukkan arti perumpamaan yang indah dan 
singkat. Makna amtsal seperti ini akan mengena jika lafazh tersebut dinukilkan kepada hal yang 
menyerupainya. Jadi, sebenarnya dalam al-amtsal al-kaaminah al-Qur’an itu sendiri tidak menjelaskan 
bentuk perumpamaan terhadap suatu makna tertentu.Hanya saja maknanya menunjukkan pada makna 
suatu perumpamaan.Tegasnya amtsal jenis ini merupakan perumpamaan maknawi yang tersembunyi, 
bukan perumpamaan lafzhi yang jelas.
Salah satu contoh al-amtsal al-kaaminah adalah sebagaimana ungkapan yang disebutkan orang Arab 
yang berupa اَه
ُ
طَسْو
َ
أ ِرْوُم
ُ ْ
لأا ُر ْي َخ(sebaik-baiknya perkara adalah tengah-tengah). Ungkapan ini merupakan 
hasil perumpamaan dari beberapa ayat al-Qur’an, di antaranya:
1. Surat al-Baqarah ayat 68:
ةيلا ....َِكلَذ َْينَب ٌناَوَع ٌرِْكب َلَو ٌِضراَف َل ٌةَرَقَب اَه َِّنإ ....
Terjemahnya: 
“…bahwa sapi betina itu adalah sapi betina yang tidak tua dan tidak muda; pertengahan antara itu…” 
2. Surat al-Furqan ayat 67:
اًماَوَق َِكلَذ َْينَب َنَكَو او ُُتْقَي َْملَو اوُِفُْسي َْمل اوُقَفْن
َ
أ اَِذإ َنيِ َّلاَو
Terjemahnya: 
 “Dan orang-orang yang apabila membelanjakan (harta), mereka tidak berlebih-lebihan, dan tidak (pula) 
kikir, dan adalah (pembelanjaan itu) di tengah-tengah antara yang demikian.”
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3. Surat al-Israa’ ayat 29:
اًروُْسَم اًمُولَم َدُعْقَتَف ِطَْسْبلا َُّك اَهْطُْسَبت َلَو َكِقُنُع َِلإ ًةَلوُلْغَم َكََدي ْلَْعَت َلَو
Terjemahnya:
 “Dan janganlah kamu jadikan tanganmu terbelenggu pada lehermu dan janganlah kamu terlalu 
mengulurkannya karena itu kamu menjadi tercela dan menyesal.”
4. Surat al-Israa’ ayat 110:
… ًلِيبَس َِكلَذ َْينَب ِغَتْباَو اَِهب ِْتفاَُت َلَو َِكتَلَِصب ْرَْهَت َلَو
Terjemahnya: 
“…Katakanlah: “Dan janganlah kamu mengeraskan suaramu dalam shalatmu dan janganlah pula 
merendahkannya dan carilah jalan tengah di antara kedua itu.”
Al-amtsal al-mursalah, yaitu beberapa jumlah kalimat yang bebas yang tidak jelas tanpa 
menggunakan lafazh tasybih. Al-amtsal al-mursalah ini adalah beberapa ayat al-Qur’an yang berlaku 
sebagai perumpamaan. Contohnya seperti dalam surat Yusuf ayat 51:
ةيلا … ُّقَْلا َصَحْصَح َنْلا ِزِيزَْعلا ُة
َ
أَرْما ِتَلاَق …
Terjemahnya: 
“…Berkata isteri Al-Aziz: “Sekarang jelaslah kebenaran itu…” 
Begitu juga pada surat al-Baqarah ayat 216:
ةيلا …ْمُكَل ٌَّش َوُهَو اًْئيَش اوُِّبُت ْن
َ
أ َسََعو ْمُكَل ٌْيرَخ َوُهَو اًْئيَش اوُهَرَْكت ْن
َ
أ َسََعو …
Terjemahnya:
 “…Boleh jadi kamu membenci sesuatu, padahal ia amat baik bagimu, dan boleh jadi (pula) kamu menyukai 
sesuatu, padahal ia amat buruk bagimu…” 
II. PEMBAHASAN
Faedah-faedah Amtsal Al-Qur’an
Apabila diamati berbagai macam dan contoh amtsal dalam al-Qur’an, maka ditemukan bahwa 
pengungkapan amtsal dalam al-Qur’an mempunyai banyak faedah. Di antara faedah-faedah tersebut 
adalah: Pertama, menampilkan sesuatu yang abstrak (yang hanya bisa digambarkan dalam pikiran) ke 
dalam bentuk sesuatu yang konkret (material) yang dapat ditangkap indera agar akal dapat menerima 
pesan yang disampaikan oleh perumpamaan itu. Karena makna yang abstrak bisa jadi membuat hati 
masih ragu maka perlu adanya penggambaran dalam bentuk konkret agar mudah dicerna. Contohnya 
pada surat al-Baqarah/2:264:
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 ُنِمُْؤي َلَو ِساَّلنا َءَاِئر َُلاَم ُقِْفنُي يِ َّلَك ىَذ
َ
ْلاَو ِّنَْملِاب ْمُِكتا
َقَدَص اُولِْطبُت َل اوُنَماَء َنيِ َّلا اَه ُّي
َ
أَاي
 ََع َنوُرِدْقَي َل ا ًْلَص ُهَك ََتَف ٌِلباَو َُهباَص
َ
أَف ٌباَُرت ِْهيَلَع ٍناَوْفَص ِلَثَمَك ُهُلَثَمَف ِرِخْلا ِْموَْلاَو ِ َّلِاب
ةيلا … اوُبَسَك ا َّمِم ٍء َْش
Terjemahnya:
“Hai orang-orang beriman, janganlah kamu menghilangkan (pahala) sedekahmu dengan menyebut-nyebutnya 
dan menyakiti (perasaan si penerima), seperti orang yang menafkahkan hartanya karena riya kepada manusia 
dan dia tidak beriman kepada Allah dan hari kemudian. Maka perumpamaan orang itu seperti batu licin yang 
di atasnya ada tanah, kemudian batu itu ditimpa hujan lebat, lalu menjadilah dia bersih (tidak bertanah). 
Mereka tidak menguasai sesuatupun dari apa yang mereka usahakan…” 
Dalam ayat tersebut, hilangnya pahala sedekah (abstrak) yang disebabkan riya’ (pamer) disamakan 
dengan hilangnya debu di atas batu licin (konkret) yang disebabkan hujan.
Kedua, menyingkap makna yang sebenarnya dan menampilkan hal yang gaib dalam sesuatu yang 
tampak. Seperti dalam surat al-Baqarah ayat 275:
ةيلا … ِّسَْملا َنِم ُناَْطي َّشلا ُهُطَّبَخَتَي يِ َّلا ُموُقَي اَمَك َِّلإ َنوُموُقَي َل اَبِّرلا َنُولُك
ْ
َأي َنيِ َّلا
Artinya: “Orang-orang yang makan (mengambil) riba tidak dapat berdiri melainkan seperti berdirinya orang 
yang kemasukan syaitan lantaran (tekanan) penyakit gila…” 
Ayat di atas adalah menceritakan keadaan pemakan riba ketika bangkit dari kubur kelak pada hari 
kiamat.Keadaan mereka pada saat itu yang masih gaib diserupakan dengan keadaan orang gila yang 
kemasukan setan.
Ketiga, menghimpun arti-arti yang indah dalam ungkapan yang singkat, sebagaimana yang 
terdapat dalam amtsal kaaminah dan amtsal mursalah. Sedangkang keempat, adalah mendorong orang 
untuk beramal dan menimbulkan minat dalam ibadah dengan melaksanakan hal-hal yang dijadikan 
perumpamaan yang menarik dalam al-Qur’an. Seperti dalam surat al-Baqarah/2:261;
 ٍةَّبَح َُةئاِم ٍةَلُْبنُس ِ
ُّك ِف َِلباَنَس َْعبَس ْتََتْبن
َ
أ ٍةَّبَح ِلَثَمَك ِ َّلا ِلِيبَس ِف ْمَُهلاَوْم
َ
أ َنوُقِْفنُي َنيِ َّلا ُلَثَم
ٌمِيلَع ٌعِساَو ُ َّلاَو ُءاََشي ْنَِمل ُفِعاَُضي ُ َّلاَو
Terjemahnya: 
“Perumpamaan (nafkah yang dikeluarkan oleh) orang-orang yang menafkahkan hartanya di jalan Allah 
adalah serupa dengan sebutir benih yang menumbuhkan tujuh bulir, pada tiap-tiap bulir: seratus biji. Allah 
melipat gandakan (ganjaran) bagi siapa yang Dia kehendaki.Dan Allah Maha Luas (kurnia-Nya) lagi Maha 
Mengetahui.”
Dengan adanya iming-iming lipat gandanya pahala bagi orang menafkahkan hartanya di jalan Allah 
dengan menyerupakannya kepada keuntungan besar yang diraih seseorang dalam menanam biji-bijian 
maka manusia akan  terdorong untuk beramal.
Kelima, adalah dapat menjauhkan seseorang dari sesuatu yang tidak disenangi jiwa. Seperti dalam 
surat al-Hujurat/59:12:
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ةيلا…ُهوُمُتِْهرَكَف اًْتيَم ِهيِخ
َ
أ َمَْل َلُك
ْ
َأي ْن
َ
أ ْمُكُدَح
َ
أ ُِّبُي
َ
أ اًضْعَب ْمُكُضْعَب ْبَتْغَي َلَو…
“…Dan janganlah sebahagian kamu menggunjing sebahagian yang lain. Sukakah salah seorang di antara 
kamu memakan daging saudaranya yang sudah mati? Maka tentulah kamu merasa jijik kepadanya….” 
Manusia pasti akan merasa jijik dan tidak suka memakan daging orang lain yang telah meninggal. 
Karena itulan Allah SWT menyamakan perbuatan menggunjing orang lain dengan hal tersebut agar 
manusia menjauhi perbuatan tercela itu.
Keenam, adalah Untuk memuji sesuatu yang dicontohkan, seperti pujian Allah kepada para sahabat 
Rasulullah dalam surat al-Fath ayat 29:
 ََع ىَوَتْسَاف ََظلْغَتْسَاف ُهَرَزآَف ُه
َ
أْطَش َجَرْخ
َ
أ ٍعْرَزَك ِليِْن ِْلا ِف ْمُه
ُلَثَمَو ِةاَرْوَّلا ِف ْمُهُلَثَم َِكلَذ…
ةيلا…َرا َّفُْكلا ُمِِهب َظيِغَِل َعا َّر ُّزلا ُبِجْعُي ِِهقوُس
Terjemahnya: 
“…Demikianlah sifat-sifat mereka dalam Taurat dan sifat-sifat mereka dalam Injil, yaitu seperti tanaman 
yang mengeluarkan tunasnya maka tunas itu menjadikan tanaman itu kuat lalu menjadi besarlah dia dan 
tegak lurus di atas pokoknya; tanaman itu menyenangkan hati penanam-penanamnya karena Allah hendak 
menjengkelkan hati orang-orang kafir (dengan kekuatan orang-orang mu’min)…” 
Dalam ayat ini Allah para sahabat Rasul pada permulaan Islam, kaum yang mau beriman hanyalah 
sedikit, tidak lebih dari 10. Namun dalam waktu yang terbilang singkat, yaitu 23 tahun, para sahabat 
jumlahnya menjadi sangat banyak dan mampu menaklukkan kaum musyrikin dalam peristiwa fathu 
Makkah.
Ketujuh, adalah digunakan untuk mencela. Ini terjadi apabila sesuatu yang menjadi perumpamaan 
adalah hal yang dianggap buruk oleh manusia. Seperti dalam surat al-A’raf ayat 176:
 ِْهيَلَع ْلِْمَت ِْنإ ِْبَْكلا ِلَثَمَك ُهُلَثَمَف  ُهاَوَه َعَب َّتاَو  ِْضر
َ
ْلا َِلإ ََلْخ
َ
أ  ُهَّنِكَلَو اَِهب  ُهاَنْعَفََرل  اَْنئِش َْولَو
ةيلا …اَِنتَايِآب اُوب َّذَك َنيِ َّلا ِْموَْقلا ُلَثَم َِكلَذ ْثَْهَلي ُهْك ُْتَت ْو
َ
أ ْثَْهَلي
Terjemahnya: 
“Dan kalau Kami menghendaki, sesungguhnya Kami tinggikan (derajat) nya dengan ayat-ayat itu, tetapi dia 
cenderung kepada dunia dan menurutkan hawa nafsunya yang rendah, maka perumpamaannya seperti anjing 
jika kamu menghalaunya diulurkannya lidahnya dan jika kamu membiarkannya dia mengulurkan lidahnya 
( juga). Demikian itulah perumpamaan orang-orang yang mendustakan ayat-ayat Kami…” 
Dalam mencela orang-orang yang berilmu namun mereka tetap cenderung kepada dunia dan mengikuti 
hawa nafsunya, Allah menyerupakan mereka dengan anjing yang selalu menjulurkan lidahnya.
Kedelapan, adalah pesan yang disampaikan melalui amtsal lebih mengena di hati, lebih mantap 
dalam menyampaikan nasihat atau larangan serta lebih kuat pengaruhnya. Dalam kaitan ini Allah 
berfirman dalam surat az-Zumar ayat 27:
َنوُر َّكَذَتَي ْمُهَّلَعَل ٍلَثَم ِ
ُّك ْنِم ِناَْءرُْقلا اَذَه ِف ِساَّنِلل اَْنب ََض ْدَقَلَو
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Terjemahnya: 
“Sesungguhnya telah Kami buatkan bagi manusia dalam Al Qur’an ini setiap macam perumpamaan supaya 
mereka dapat pelajaran.”
Tujuan Amtsal Al-Qur’an
Para ulama’ ahli tafsir tidak secara jelas menyebutkan tujuan dari amtsal al-Qur’an.Namun apabila 
dicermati dari berbagai faedah dan ayat-ayat amtsal al-Qur’an maka dapat dikatakan bahwa tujuan dari 
amtsal adalah agar manusia menjadikannya pelajaran dan bahan renungan dalam arti contoh yang 
baik dijadikan sebagai teladan sedangkan perumpamaan yang jelek sedapat mungkin dihindari. Hal 
ini sebagaimana yang difirmankan Allah dalam surat az-Zumar ayat 27. Mengenai kedudukan amtsal 
dalam al-Qur’an, Rasulullah SAW bersabda dalam hadits riwayat Abu Hurairah:
 ِلَلَْلِاب اْوُمَلْعاَف ٍلاَثْم
َ
أ َو ٍِهباََشتُم َو ٍمَْكُم َو ٍماَرَح َو ٍلَلَح ٍهُْجو
َ
أ ِةَْسَخ ََع َلََزن َن
َ
أْرُْقلا َّنإ
ِلاَثْم
َ
ْلِاب اْو ُِبَتْعاَو ِِهباََشتُْملِاب اْوُنِم
َ
أَو َمَكْحُْملا اْوُِعبَّتاَو َماَرَْلا اْوُِبنَتْجاَو
Artinya:
(Sesungguhnya al-Qur’an turun dengan menggunakan lima sisi: halal, haram, muhkam, mutasyabih dan amtsal. 
Kerjakanlah kehalalannya; tinggalkanlah keharamannya; ikutilah muhkamnya; imanilah mutasyabihnya; dan 
ambillah pelajaran dari amtsalnya) 
Dari dalil al-Qur’an dan hadits di atas maka jelaslah bahwa tujuan amtsal al-Qur’an adalah sebagai 
teladan dan bahan renungan sehingga manusia terbimbing menuju jalan yang benar demi meraih 
kebahagiaan hidup dunia maupun akhirat.
Manfaat Amtsal Al-Qur’an
Ungkapan-ungkapan dalam bentuk amtsal dalam Al-qur’an mempunyai beberapa manfaat, 
diantaranya: 1)Menampilkan sesuatu yang abstrak (yang hanya ada dalam pikiran) ke dalam sesuatu 
yang konkret-material yang dapat di indera manusia; 2) Dapat mengungkapkan kenyataan dan 
mengkrongkritkan hal yang abstrak; 3) Dapat mengumpulkan makna yang indah, menarik, dalam 
ungklapan yang singkat dan padat; 4) Mendorong giat beramal, melakukan hal-hal yang menarik 
dalam Al-qur’an; 5) Menghindari dari perbuatan tercela; 6) Melahirkan sesuatu yang dapat dipahami 
dengan akal dalam bentuk rupa yang dapat dirasakan dengan panca indera, lalu dengan mudah diterma 
oleh akal; 7) Mengungkapakan hakikat-hakikat; 8) Mengumpulkan makna yang indah dalam suatu 
ibarat yang pendek; 9) Pesan yang disampaikan melalui amtsal lebih mengena di hati lebih mantap 
dalam menyampaikan nasehat dan lebih kuat pengaruhnya; 10)Memberikan pujian kepada pelaku; 
11) Menjauhkan seseorang dari sesuatu yang tidak disenangi; 12) Membuat si pelaku amtsal menjadi 
senang dan bersemangat; 13)Menghimpun arti yang indah dalam ungkapan yang singkat sebagaimana 
terlihat dalam amtsal kaminah dan amtsal mursalah; 14) Menyingkap makna yang sebenarnya dan 
memperlihatkan hal yang gaib melalui paparan yang nyata.
Penggunaan Amtsal Sebagai Media Dakwah.
Berkaitan dengan media dakwah, Musthafa Mansyur menyatakan bahwa setiap pendakwah harus 
membekali dirinya dengan pengetahuan yang dapat mengetuk dan membuka hati pendengarnya 
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sehingga ia dapat menyampaikan pesan-pesannya. Salah satu strategi yang dapat digunakan adalah 
melalui media amtsal.Pesan yang disampaikan melalui amtsal lebih mengena di hati, lebih mantap 
dalam menyampaikan nasehat, dan lebih kuat pengaruhnya.Itulah sebabnya Nabi Muhammad SAW 
banyak menggunakan amtsal ketika menyampaikan dakwahnya dan banyak pula juru dakwah dan 
pendidik yang menyampaikan pesan-pesannya melalui media massal.
Berikut ini adalah beberapa contoh amtsal dalam al-Qur’an: 
1. Perumpamaan tentang orang kafir (QS. Al-baqarah : 71); “
Terjemahnya: 
Musa berkata: “Sesungguhnya Allah berfirman bahwa sapi betina itu adalah sapi betina yang belum pernah 
dipakai untuk membajak tanah dan tidak pula untuk mengairi tanaman, tidak bercacat, tidak ada belangnya.” 
mereka berkata: “Sekarang barulah kamu menerangkan hakikat sapi betina yang sebenarnya”. kemudian 
mereka menyembelihnya dan hampir saja mereka tidak melaksanakan perintah itu.
2. Perumpamaan orang-orang musyrik (QS. Al-Ankabut : 41)
Terjemahnya: 
Perumpamaan orang-orang yang mengambil pelindung-pelindung selain Allah adalah seperti laba-laba 
yang membuat rumah. dan Sesungguhnya rumah yang paling lemah adalah rumah laba-laba kalau mereka 
mengetahui.
3. Perumpamaan orang mukmin (QS. Huud ; 24)
Terjemahnya: 
Perbandingan kedua golongan itu (orang-orang kafir dan orang-orang mukmin), seperti orang buta dan tuli 
dengan orang yang dapat melihat dan dapat mendengar. Adakah kedua golongan itu sama Keadaan dan 
sifatnya?. Maka tidakkah kamu mengambil pelajaran (dari pada Perbandingan itu)?
4. Perumpamaan orang menafkahkan harta (QS. Al-Baqarah : 261)
Terjemahnya: 
Perumpamaan (nafkah yang dikeluarkan oleh) orang-orang yang menafkahkan hartanya di jalan Allah[166] 
adalah serupa dengan sebutir benih yang menumbuhkan tujuh bulir, pada tiap-tiap bulir seratus biji. Allah 
melipat gandakan (ganjaran) bagi siapa yang Dia kehendaki.dan Allah Maha Luas (karunia-Nya) lagi Maha 
mengetahui. 
5. Perumpamaan tentang kehidupan dunia (QS. Yunus : 24)
Terjemahnya: 
Sesungguhnya perumpamaan kehidupan duniawi itu, adalah seperti air (hujan) yang Kami turunkan dan 
langit, lalu tumbuhlah dengan suburnya karena air itu tanam-tanaman bumi, di antaranya ada yang dimakan 
manusia dan binatang ternak. hingga apabila bumi itu telah sempurna keindahannya, dan memakai (pula) 
perhiasannya[683], dan pemilik-permliknya mengira bahwa mereka pasti menguasasinya[684], tiba-tiba 
datanglah kepadanya azab Kami di waktu malam atau siang, lalu Kami jadikan (tanam-tanamannya) 
laksana tanam-tanaman yang sudah disabit, seakan-akan belum pernah tumbuh kemarin. Demikianlah 
Kami menjelaskan tanda-tanda kekuasaan (Kami) kepada orang-orang berfikir.
6. Perumpamaan tentang pergunjingan (QS. Al-Hujurat/49:12)
Terejemahnya:
“ Hai orang-orang yang beriman, jauhilah kebanyakan purba-sangka (kecurigaan), karena sebagian dari 
purba-sangka itu dosa. dan janganlah mencari-cari keburukan orang dan janganlah menggunjingkan satu 
sama lain. Adakah seorang diantara kamu yang suka memakan daging saudaranya yang sudah mati?Maka 
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tentulah kamu merasa jijik kepadanya.dan bertakwalah kepada Allah. Sesungguhnya Allah Maha Penerima 
taubat lagi Maha Penyayang
IV. Kesimpulan
Dari uraian di atas tentang amtsal al-Qur’an, maka dapat disimpulkan bahwa: 1) Amtsal al-Qur’an 
adalah menampakkan pengertian yang abstrak dalam bentuk yang indah dan singkat yang mengena 
dalam jiwa baik dalam bentuk tasybih maupun majaz mursal (ungkapan bebas); 2) Macam-macam 
amtsal al-Qur’an adalah amtsal yang jelas dengan menggunakan lafazh mitslu atau sesamanya, amtsal 
yang terselubung tanpa menggunakan lafazh mitslu dan amtsal yang berupa ungkapan bebas tanpa 
ada adat tasybih; 3)Faedah mempelajari amtsal al-Qur’an yang terpenting adalah mendorong manusia 
untuk melakukan amal ibadah dan mencegahnya melakukan hal-hal yang dibenci oleh agama serta 
menggambarkan hal-hal abstrak dengan hal-hal yang nyata agar pemahamannya semakin mantap 
dalam hati manusia..Tujuannya agar manusia mengambil pelajaran dari al-Qur’an dengan mengambil 
hal-hal yang baik dan menjauhi hal-hal yang buruk demi mendapatkan kebahagiaan hidup dunia dan 
akhirat; 4) Amtsal al-Qur’an lebih mampu dinalar karena hal-hal yang masih abstrak diumpamakan 
dengan nyata dan indah sehingga lebih mengena di hati.
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